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INTRODUCERE 



în primul rând trebuie să spun că lucrarea şi cartea prezentă se vrea o mică invitaţie la aprofundarea tainei 
kenozei. Deci trebuie să precizez că este o carte introductivă care îşi propune să popularizeze adevăruri mai profunde şi 
probabil mai greu de înţeles omului obişnuit . 1 în acelaşi timp cartea se vrea o aprofundare a tainei cosmologice, aspect 
amplu dezbătut încă din antichitate şi până în contemporaneitate. Subiectele cosmologice le întâlnim încă din vremurile 
lui Plutarh şi până în vremurire lui Einstein şi a savanţilor de la NASA. Lucrarea de faţă se vrea a fi mai mult o 
expunere pe înţeles a marilor adevăruri cosmologice privite cu ochii credinţei şi nu cu cei ştiinţifici. Acesta este un 
demers pe care trebuie să îl facă evenetualul cititor al prezentelor rânduri încă de la început. Noi nu putem înţelege 
cosmologia universului în care trăim dacă nu o privim în cele din urmă cu ochii credinţei şi ai Revelaţiei. Din această 
cauză nu se adresează unei categorii largi de cititori. Scriind prezentele rânduri prespun că cititorul cunoaşte lucruri 
primare despre creştinsim şi Biserică. Prin urmare cartea de faţă este doar o deschidere de drumuri pentru cei care care 
vor să profundeze taina kenozei. Este adevărat că s-au scris mai multe astfel de lucrări în vremurile noastre dar se 
resimte necesitatea de a scrie mai mult şi mai explicativ referitor la marile adevăruri ale creştinsimului înţelese în sens 
ortodox. La fel este şi cu problema cosmologică privită din punct de vedere creştin . 2 Ea trebuie analizată mai mult şi 
supusă la mai multe dezbateri generice pentru a îi înţelege sensul, actualitatea şi profunzimea. 

Deducem prin urmare că nu este simplu să înţelegem originea apariţiei universului. Pentru prima dată am 
studiat problema kenozei în timpul studiilor seminariale. După cum am studiat această problemă teoretic mi-am dat 
seama că există multe implicaţii practice a problemei. De atunci am aprofundat din ce în ce mai mult studierea ei. Am 
fost la acea vreme cât se poate de profound marcat de studierea kenozei, de faptul dar şi de conceptul în sine. în 
vremurile de astăzi îmi dau seama că se impune o actualizare a acestei tematici care de mai multă vreme nu a fost 
“reactualizată.” Trebuie spus că kenoza este o temă dificilă. Cu foarte mare greutate adolescenţii reuşesc să o înţeleagă. 
Dincolo de faptul kenozei în sine trebuie să spunem că a existat un interes de studiu faţă de Dumnezeu şi de fiinţa Lui 
internă. Golirea de Sine a Fiului lui Dumnezeu nu a fost doar un act istoric, o faptă sau o întâmplare abritrară ci a 
reprezentat şi un concept teologic care era cunoscut preetern dar care s-a manifestat în temporalitate. Kenoza a fost din 
punct de vedere temporal gândită mai înainte de existenţa sau de aducerea la existenţă a lumii create, a cosmosului sau 
a universului. Părinţii Bisericii o numesc sfatul pre-etern al lui Dumnezeu. Kenoza a fost concepută în sfatul Treimic de 
a face om după „chipul şi asemănarea” noastră. Realitatea eternă a kenozei a fost antecednetă lumii materiale sau a 
cosmosului. Planul creaţiei cosmosului a fost am putea spune un plan kenotic sau mai bine pus a fost un plan care 
implica kenoza. Creaţia cosmosului sau a lumii văzute a fost simbolic un act kenotic. Prin faptul istoric al kenozei Sale, 
tot ceea ce putem spune despre Dumnezeu este cumva kenotic. Definiţia ultimă a lui Hristos nu poate fi explicată decât 
în raportul smeririi Sale, a renunţării Lui la Dumnezeire. Persona lui Hristos nu poate fi una decât una kenotică. Tot 
ceea ce ţine de Dumnezeu este knenotic în acest sens. Toate actele lui Dumnezeu am putea spune că au devenit cumva 
kenotice. Una dintre cele mai tradiţionale şi mai dificile teme ale gândirii teologice orientale este problema kenozei. 

1 Bradley, Raymond and Norman Swartz . Possible Worlds: an Introduction to Logic and Its Philosophy, Hackett Publishing Company, 1979. 
Davidson, Donald. Inquiries into Truth and Interpretation, Oxford University Press, 1984. Davidson, Donald. "The Structure and Content of 
Truth", The Journal of Philosophy, 87 (1990), 279-328. Horwich, Paul. Truth, Basil Blackwell Ltd., 1990. Mates, Benson. "Two Antinomies", 
in Skeptical Essavs, The University of Chicago Press, 1981, 15-57. McGee, Vann. Truth, Vagueness, and Paradox: An Essav on the Logic of 
Truth, Hackett Publishing, 1991. Kirkham, Richard. Theories of Truth: A Criticai Introduction, MIT Press, 1992. Kripke, Saul. "Outline of a 
Theory of Truth", Journal of Philosophy, 72 (1975), 690-716. Quine, W. V. "Truth", in Quiddities: An Intermittently Philosophical Dictionary, 
The Belknap Press of Harvard University Press, 1987. Ramsey, F. P. "Facts and Propositions", in Proceedings of the Arisotelian Societv, 
Supplement, 1, 1927. Russell, B. The Problems of Philosophy, Oxford University Press, 1912. Strawson, P. F. "Truth", in Analysis, voi. 9, no. 
6, 1949. Tarski, Alfred, " The Semantic Conception of Truth and the Foundations of Semantics ". in Philosophy and Phenomenological 
Research , 4 ( 1944). Tarski, Alfred. "The Concept of Truth in Formalized Languages", in Logic, Semantics, Metamathematics, Clarendon Press, 
1956. 

2 http://en.wikipedia.org/wiki/Religious_cosmology. 
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Termenul grec pentru desemnarea acestui concept teologic a fost de kenosis [ksvcoatg]. 3 Celebritatea termenului de 
kenosis a derivat din folosirea lui de către Sfântul Apostol Pavel în Epistola către Filipeni 2:6. 4 în cazul de faţă 
termenul de kenosis se referă la “golirea” de Sine a Fiului lui Dumnezeu până la asumarea crucii şi a morţii pentru 
umanitate. Kenoza nu a fost doar o simplă „golire de Sine” a Fiului lui Dumnezeu care îl privea numai pe El ca şi 
persoană ci a avut un raport între Dumnezeu şi umanitate. Actul kenotic în Sine se raporta la umanitate în general. Este 
un mare paradox care v-a rămâne peste veacuri că Dumnezeu a voit să se golească de Sine, a vrut să devină propria Lui 
creaţie sau propria Lui creatură. Dumnezeu a vrut să se golească pe Sine şi acest lucru a schimbat tot cursul evoluţiei 
omeneşti. Nimic nu a mai fost la fel pentru condiţia omului după Hristos, după kenoza Sa, după ieşirea Lui din Sine."’ 

Trebuie să spun că în cadrul disciplinelor teologice, kenoza se studiază cel mai mult în cadrul disciplinei Noului 
Testament. Implicaţiile kenozei sunt însă mult mai largi. Astfel că există capitole întregi de studiere a înţelegerii 
kenozei în dogmatica şi spiritualitatea creştină. Implicaţiile kenozei se resimt în ştiinţă, matematici, cultură, filosofie, 
cosmologie. Kenoza nu este un simplu concept teologic, de reducere sau de micşorare a lui Dumnezeu în faţa omului, 
după cum s-a produs ea aproximativ acum 2000 de ani în Pretoriul lui Ponţiu Pilat. 6 Faptul în sine al kenozei a adus cu 
sine mai multe implicaţii. Una dintre ele ar putea fi cea cosmologică sau cosmică pe care îmi propun să o analizez în 
rândurile de mai jos. Kenoza nu este un act atât de mult omenesc ci priveşte mai mult Persoana Dumnezeiască a lui 
Hristos. Mulţi teologi contemporani au elaborat acest concept teologic plecând de la o teologie a kenozei, o teologie a 
golirii de Sine a Fiului lui Dumnezeu. 7 Renunţarea la Dumnezeire a lui Dumnezeu în favoarea umanităţii am putea 
spune şi renunţarea lui Dumnezeu la mărirea Sa sunt teme care pot fi înţelese de puţine minţii din veacul contemporan. 8 
Este din nefericire o mare greşeală că marea majoritate a teologilor occidentali au redus kenoza la un simplu concept 



3 http://en.wikipedia.org/wiki/Kenosis. 

4 “El, măcar ca avea chipul lui Dumnezeu, totuşi n-a crezut ca un lucru de apucat sa fie deopotrivă cu Dumnezeu, ci S-a dezbrăcat pe sine 
însuşi si a luat un chip de rob, făcându-Se asemenea oamenilor. La înfăţişare a fost găsit ca un om, S-a smerit si S-a făcut ascultător pana la 
moarte, si încă moarte de cruce. De aceea si Dumnezeu L-a înălţat nespus de mult, si I-a dat Numele, care este mai pe sus de orice nume; 
pentru ca, în Numele lui Iisus, să se plece orice genunchi al celor din ceruri, de pe pământ si de sub pământ, si orice limba să mărturisească, 
spre mărirea lui Dumnezeu Tatal, ca Isus Hristos este Domnul.” 

5 Meta Research, Inc. / 994 Woolsey Ct / Sequirn WA 98382-5058 / USA. Harrison, E. (1993), "The redshift-distance and velocity-distance 
laws", ApJ 403 , 28-31. Odenwald, S. & Fienberg, R.T. (1993), "Galaxy redshifts reconsidered", Skv & Telescope February, 31-35. from 
nothing. Moles, M. (1991), Proc. XII Autumn School of Physics: "The physical universe: the interface between cosmology, astrophysics and 
partical physics", ed J.D. Barrow et al., Springer, Berlin, 197-226. LaViolette, P.A. (1986), "Is the universe really expanding?", ApJ 301 , 544- 
553. Djorgovski, S. and Spinrad, H. (1981), "Toward the application of a metric size function in galactic evolution and cosmology", ApJ 251 , 
417-423. Hajivassiliou, C.A. (1991), "On the cosmological significance of the apparent deficit of small interplanetary scintillation sources", 
ApJ 381 . 3-5. Norgaard-Nielsen, H.U. et al. (1989), "The discovery of a type Ia supernova at a redshift of 0.31", Nature 339 . 523-525. Lemer, 
E. (1991), "The big bang never happened", Times Books, New York, pp. 23-24 & 28. Rigler, M.A. & Lilly, S.J. (1994), "Infrared surface 
photometry of 3C 65: stellar evolution and the Tolman signal", ApJ 427 . L79-L82. McGaugh, S.S. (1994), "Apossible local counterpart to the 
excess population of faint blue galaxies", Nature 367 . 538-541. Maoz, D. and Rix, H.W. (1993), "Early-type galaxies, dark halos, and 
gravitaţional lensing statistics", ApJ 416 . 425-443. Ghosh, A. (1991), "Velocity-dependent inerţial induction: a possible tired-light 
mechanism", Apeiron 9-10, 35-44. Van Flandem, T. (1993), "Dark Matter, Missing Planets and New Comets", North Atlantic Books, Berkeley. 
Also available from Meta Research. Van Flandern, T. (1993), "Is the microwave radiation really from the big bang 'fireball'?", Reflector (The 
Astronomical League Newsletter) XLV . 4. Eddington, A.E. (1926), "Internai constitution of the stars", Cambridge University Press, reprinted 
1988. See chapter 13, "The temperature of space". Sumner, W.Q. (1994), "On the variation of vacuum permittivity in Friedmann universes", 
ApJ 429 . 491-498. 

6 http://christiananswers.net/dictionary/pilatepontius.html. Ann Wroe, Pontius Filate : The Biographv of an Invented Mau (Modern Library; 
Reprint edition (March 6, 2001) 

7 http://www.cresourcei.org/kenosis.html. 

8 http://kenosis.info/index. shtml#KenoticTheology. 
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intelectual fără să îi mai vadă implicaţiile reale . 9 Aceasta în special din dorinţa de a analiza din ce în ce mai mult 
implicaţiile intelectuale. 

S-a resimţit în teologie dorinţa de a reduce kenoza la un simplu concept intelectual. Aceasta a fost analizată mai 
pe larg de tomism şi de filosofiile teologice care au derivat din romano catolicism. Trebuie să spun că în plan 
duhovnicesc teologia kenozei trebuie înţeleasă cât se poate de mult în sensul tradiţional ortodox. Astfel că există o 
înţelegere profundă a smeririi de Sine a lui Dumnezeu în faţa omului. Duhovniceşte, Ortodoxia ne învaţă că persoana 
kenotică a lui Hristos S-a smerit pe Sine nu numai în faţa persoanei istorice a lui Ponţiu Pilat, ci în faţa oricărui om, a 
tuturor persoanelor umane din toate timpurile. Creştinului i se cere acest exerciţiu al înţelegerii implicaţiilor 
duhovniceşti a kenozei hristice dincolo de simplul eveniment istoric. Kenoza transcede istoria. Faptul că o transcede nu 
înseamnă că o neagă. Deci kenoza nu este o negare a istoriei ci descoperirea unui sens mai profund al istoriei. Sensul 
ultim al kenozei este planul „pretem al lui Dumnezeu”. Nu am greşii dacă am spune că din eternitate Dumnezeu a voit 
să se golească de Sine aceasta deoarece toate actele lui Dumnezeu nu pot fi decât eterne raportate la temporalitatea 
omului. Ar li echivalentul a ceea ce matematica denumeşte raportul dintre infinit şi finit. Implicaţiile teologice ale 
kenozei sunt dincolo de temporalitate. în temporalitate nu am putea înţelege toate implicaţiile kenozei, dacă am reduce 
totul la timp şi la istorie . 10 

Mai întâi de toate trebuie să spunem că evenimentul kenozei a avut loc în timp. Deşi a fost un eveniment 
transcendent, kenoza trebuie explicată pe înţelesul mai multor categorii de credincioşi. Mai recent problema kenozei a 
fost analizată în tot felul de producţii cinematografice , 11 romane, recenzii filosofice, studii ştiinţifice etc. în mare parte 
aceste întreprinderi sunt salutare şi vrednice de încurajat în măsura în care rămân în limitele Ortodoxiei şi a Tradiţiei. 
Nu cred că aş greşii dacă aş spune sau aş afirma că evenimentul kenozei hristice a fost evenimentul central al istoriei 
umane de după Hristos. în existenţa istorică şi terestră a lui Hristos am putea include lumea evenimentul cosmic al 
kneozei, un eveniment care trebuie privit în sensul şi în perspectiva cosmologică. Din fericire resursele referitoare la 
kenoză sunt foarte multe în zilele noastre . 12 Smerirea de Sine a lui Dumnezeu este un fapt care poate fi cu greu explicat 
pe cale raţională. Ce L-a determinat pe Dumnezeu să renunţe la dumnezeirea Lui şi să îşi asume chipul unui simplu 
om? Ce L-a determinat pe Dumnezeu să recurgă la propria Lui negaţie, la propria Lui renunţare de Sine? Sunt nişte 
întrebări la care numai teologia poate răspunde sau cel puţin poate încerca să răspundă. A privii kenoza ca şi un simplu 
eveniment al trecutului este o mare greşală, fiindcă în planul transcendent al dumnezeirii toate actele hristice se repetă 
din nou şi din nou. Am putea spune că în sens duhovnicesc kenoza este o un act care se repetă ori de câte ori se 
săvârşeşte liturghia. Astfel că în plan filosofic kenoza trebuie înţeleasă anamentic. Există în acest sens multe implicaţii 
platonice ale sensului creştin al kenozei, a existenţei faptului în sine a golorii de Sine a lui Dumnezeu. Această golire 
are un sens profund transcendent şi cosmologic. Din punct de vedere liturgic, ori de câte ori slujim liturghia trebuie să 
avem duhovniceşte conştiinţa repetiţiei acestui eveniment din punct de vedere duhovnicesc . 13 Liturghia ortodoxă ne 
face accesibilă mai mult decât orice o înţelegere liturgică a kenozei. O sinteză a cosmologiei kenotice o găsim în 
slujblele Bisericii, în principalele cărţie de cult. Trebuie să spun că din mai multe puncte de vedere kenoza nu este 
numai un act biblic ci şi unul liturgic. Liturgica ortodoxă vorbeşte de o smerire de Sine a lui Dumnezeu în plan liturgic. 
De fapt mesajul Ortodoxiei este de a analiza din ce în ce mai mult implicaţiile profunde ale subiectelor teologice 
raportate la planul liturgic. Kenoza nu este o simplă problemă duhovnicească şi religioasă, ci are implicaţii universale. 
Cartea de faţă este mai întâi de orice o încercare de popularizare a unor adevăruri profunde sau mai bine spus o 
încercare de a le aduce pe înţelesul cât mai multor dintre cititori interesaţi de subiectele biblice şi duhovniceşti. Aceste 



9 Ralph P. Martin, Carmen Christi: Philippians 2.5-11 in Recent Interpretation and in the Setting ofEarly Christian Worship, 2nd ed. (Grand 
Rapids: Eerdmans, 1983). Fred Craddock, Philippians, Interpretation Commentary (Atlanta: John Knox, 1985). 

10 http://mb-soft.com/believe/txn/kenosis.htm. 

11 A se vedea în acest sens producţia lui Franco Zeffirelii, Jesus of Nazareth din 1977, considerat una dintre cele mai bune ecranizări a acestui 
fragment scrip turistic. 

12 Pe internet sunt disponibile la ora actuală aproximativ 353.000 de studii teologice cu conţinut kenotic. în mare parte le unmele dintre ele le 
vom folosii studiile următoare. 

13 William T. Cavanaugh, Being Consumed: Economics and Christian Deşire (Grand Rapids: Eerdmans, 2008). 
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adevăruri sunt mai mult decât orice adevăruri care sunt descoperite celor care studiază teologie. Teologia este una dintre 
cele mai profunde ştiinţe din domeniul uman şi una dintre cele mai dificile de înţeles discipline din cele care se leagă de 
studiul referitor la persoana lui Dumnezeu. Tot referitor la domeniul teologic însă există multe dificultăţi pentru cei care 
vor să înţeleagă implicaţiile ei. In accepţia mea personală, omului nu i-a fost dată o altă disciplină mai profundă de 
studiu ca şi teologia. Studiul teologic aduce cu sine ample implicaţii kenotice, deoarece din punct de vedere ultim 
Creatorul se lasă a fi studiat de creatură, simbolic, Necreatul este cuprins de creat. Tema studiului teologic este prin 
urmare una kenotică. Faptul studiului teologic este o prelungire a actului kenozei . 14 

în perioada în care mi-am aprofundat studiile de teologie am fost întotdeauna atras şi provocat de tema kenozei, 
a smeririi lui Dumnezeu în faţa creaţiei Sale omul. Kenoza este subiectul modern a mai multor studii, arte, filme, 
culturi etc. Nu este cazul să luăm toate implicaţiile modului în care omul modern a înţeles să redea taina smeririi 
[micşorării de Sine până la gradul ultim de golire din punct de vedere uman] a lui Dumnezeu. Putem spune mai multe 
decât orice că kenoza este o taină, este o mare condescenţă pe care Dumnezeu o face în faţa omului şi a creaţiei Sale. A 
înţelege kenoza însemnă a îl înţelege pe Dumnezeu şi modul Lui de a opera, felul în care El vrea să se descopere 
omului. Kenoza este o parte a Revelaţiei, este o parte a planului mântuirii omului şi o parte a obiectului de analiză a 
unui act transcendent. Trebuie să spun că nu ne putem rezuma numai la o înţelegere strict scripturistică a kenozei, dar 
restul demersurilor referitoare la kenoză trebuie să fie capabile să rămână în limitele scrip turistice. în perioada modernă 
se resimte foarte mult o revenire la cadrele tradiţionale ale înţelegerii scripturii şi în acest sens o revenire la o înţelegere 
ortodoxă a kenozei. Nu putem înţelege scriptura mai mult decât ceea ce ne pennit înţelegerile tradiţionale. Aceasta nu 
înseamnă că temele scripturistice nu sunt deschise dezbaterilor sau obiecţiilor . 15 

Prezentul studiu este un îndemn la aprofundarea tainei kenozei celor care sunt familiari cu mesajul biblic al 
Noului Testament. Trebuie spus că din punct de vedere ortodox kenoza este o mare taină. Ea trebuie să rămână pentru 
noi o taină care merită a fi sondată. în orice caz trebuie să spunem că kenoza ca şi concept de micşorare a lui 
Dumnezeu îşi are rădăcinile în iudaism . 16 Nu putem avea o înţelegere exactă a kenozei fără să cunoaştem bine fondul 

14 Nadejda Gorodetzky, The Humiliated Christ in Modern Russian Thought, S.P.C.K., London, 1938. „Domnul cel nesfârşit si fără trup Se face 
pe Sine, din bunătate nemărginita, trup; şi Se micşorează, cum ar zice cineva, Cel mare si mai presus de fiinţa, ca sa Se poată uni cu făpturile 
Sale înţelegătoare, adică cu sufletele sfinţilor si cu ale îngerilor, ca sa fie in stare si acestea sa se împărătească de viata nemuritoare a 
dumnezeirii Sale. Fiindcă fiecare, după firea sa, este trup, îngerul, sufletul, dracul. Căci chiar daca sînt subţiri, dar in substanţa, in structura si in 
chipul lor, potrivit subţirimii firii lor, sunt trupuri subţiri. Deci trupul nostru in substanţa e gros, dar sufletul fiind un trup subţire, s-a învăluit si 
s-a îmbrăcat cu mădularele acestui trup, s-a îmbrăcat cu ochiul prin care vede, s-a îmbrăcat cu urechea prin care aude, cu mina, cu nasul si, 
simplu, cu tot trupul si cu mădularele lui. Cu trupul întreg s-a unit sufletul, pentru ca prin el îşi împlineşte toate lucrurile câte vin in viata. In 
acest fel, si bunătatea negrăită şi neînţeleasă a lui FIristos se micşorează si se face pe sine trup si se uneşte cu sufletele credincioase si iubite de 
El si le cuprinde si se face după cuvântul lui Pavel, un Duh cu ele, aşa zicând suflet cu suflet si ipostas cu ipostas, ca astfel de suflet sa vieze si 
sa subziste in dumnezeirea Lui si sa ajungă la viata nemuritoare si sa se desfăteze de o plăcere nestricăcioasă si de o slava negrăita" (Simeon 
Metafrastul, Parafraza la Macarie Egipteanul, 67, Filoc. Rom., voi. 5, p. 333-338). 

15 http://uwacadweb.uwyo.edu/religionet/er/judaism/Jcosmos.htm. 

16 Abranov, Tehilla. Secret of Jewish Femininity. NY: Targum, 1988. Agnon, Shmuel Yosef. Ed. Days of Awe: A Treasury of Jewish Wisdom for 
Reflection. Repentance. and Renewal on the High Holy Days . NY: Schocken, 1995. Alpert, Rebecca T. and Jacob J. Staub. Exploring Judaism: 
A Reconstructionist Approach . NY: Reconstructionist Press, 1985. Ariei, David. The Mvstic Onest: An Introduction to Jewish Mvsticism . NY: 
Schocken Press, 1992. Ariei, David. What Do Jews Believe?: The Spiritual Foundations of Judaism . NY: Schocken Press, 1996. Bând, Amold. 
The Tales: Nahman of Bratslav . NY: Paulist Press, 1978. Berlin, Adele, Marc Zvi Brettler, Michael Fishbane, Eds. The Jewish Studv Bible: 
Tanakh Translation. Torah. Nevi 'Im. Kethuvim . NY: Oxford University Press, January 2004. Biale, Rachel. Women and Jewish Law: The 
Essential Texts. Their Histoiy. and Their Relevance for Today . NY: Schocken Books, 1995. Blau, Joseph L. The Stoiy of Jewish Philosophy . 
Ktav Publishing House, 1971. Blumenthal, David. ed. Understanding Jewish Mysticism. NY: KTAV, 1982. Bokser, Ben Zion. ed. Abraham 
Isaac Kook: The Lights of Penitence. The Moral Principles. Lights ofHoliness. Essays. Letters. And Poems . NY: Paulist Press, 1978. Borowitz, 
Eugene, et al. The Jewish Moral Virtues. PA: Jewish Publication Society, 1999. Bokser, Ben Zion. The Talmud - Selected Writings . NY: Paulist 
Press, 1990. Boteach, Shmuel. The Wolf Shall Lie Down With the Lamb . NY: Jason Aronson Press, 1994. Brav, Stanley Rosenbaum, ed. 
Marriage and the Jewish Tradition. NY: Philosophical Library, 1951. Brener, Anne. Mourning and Mitzvah: A Guided Journal for Walkins the 
Mourner’s Path Through Grief To Healing . VT: Jewish Lights Publishing, 1993. Bridger, David. Ed. The New Jewish Encvclopedia . NY: 
Behrman House, 1976. Buber, Martin. Hasidism and Modern Man . NJ: Humanities Press, 1988. Buber, Martin. I and Thou . NY: MacMillan, 
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generic al iudaismului. Deci este necesar în acest sens o incursiune în profunzimea conceptelor religioase antice. Aceste 
concepte sunt cât se poate de elementare unei înţelegeri profunde a „motivaţiei” psihologice a lui Dumnezeu de a Se 
„golii” pe Sine de Dumnezeirea Lui. Teologia vorbeşte de o şi mai mare kenoză a lui Hristos, cea a pogorârii la iad 
[doctrina lui descensus ad infemos ]. 17 Trebuie să spunem că din punct de vedere al Scripturilor, pogorârea la iad este o 
prelungire nevăzută a kenozei Fiului lui Dumnezeu. Dacă primul aspect al pogorârii la iad a Fiului lui Dumnezeu a avut 
loc din punct de vedere trupesc prin crucificarea Lui cu trupul pe cruce, al doilea aspect al pogorârii Sale la iad a fost 
pogorâtea sufletului Său în „locuinţele morţii.” Nu este vorba de o pogorâre fizică, ci de una, duhovnicească, de una în 
care cu scopul de a răscumpăra sufletele celor adormiţi şi duşi în iad, a fost necesară o smerire kenotică a Fiului 
Dumnezeu, nevăzută lumii fizice. Crezul Bisericii Ortodoxe mărturiseşte că Hristos Dumnezeu S-a pogorât la iad . 18 
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Povestirile despre pogorârea lui Hristos la iad nu sunt obişnuite tradiţiilor apocaliptice iudaice şi a celor 
creştine. Pe tot parcursul evoluţei iudaismului şi a creştinsimului din a doua perioadă a templului la primele câteva 
secole ale vremurilor noastre, conceptul de lume a iadului şi a vizitelor în lumea de jos, asociate de obicei cu o figură 
mesianică s-au schimbat dramatic. Pasajele din Vechiul Testament cum ar fi Osea 13, 14, care afirmă, „să îi eliberez pe 
ei din puterea lumii de jos? Să îi răscumpăr din moarte?” şi Isaia 52, 10 care a afirmat: „cei pe care Domnul i-a 
răscumpărat se vor întoarce şi vor intra în Sion” implică faptul că artunci când Mesia vine, el îi v-a răscumpăra cei pe 
care au murit, pentru ca şi ei să intre în paradis. ...Unele dintre cele mai timpurii mituri au implicat mituri profetice care 
erau capabile să se pogoare în lumea de jos şi să intervină pentru sufletele închise aici. Cea mai timpurie vizită de acest 
fel se găseşte în 1 Enoh a care datează de la începutul secolului al II-lea după Hristos. în timpul primei călătorii a lui 
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Enoh, el este dus într-o loc „fără nici un fel de cer sau temelie sub apă. Acolo nu erau nimic, chiar nici păsări dar era un 
loc al dezolării şi al pustietăţii” 1 Enoh 18, 19. 

Este foarte clar că a existat o parte nevăzută fizic a kenozei Fiului lui Dumnezeu. Pentru asta spunem la Biserică 
şi „S-a pogorât” la iad când rostim crezul. Pentru mintea modernă este probabil necesar să conferim mai multe 
explicaţii. Este cât se poate de clar că Hristos nu S-a pogorât la iad cu trupul ci cu sufletul. Această pogorâre la iad cu 
sufletul trebuie înţeleasă ca şi o prelungire a kenozei sau a suferinţelor îndurate de Hristos pe Golgota. Este vorba de 
kenoza sufletului Său. Istoric s-a putut localiza kenoza ca având loc în limitele istorice stabilite de descrierea stabilită 
de Noul Testament. S-a spus de mai mulţi teologi că pogorârea la iad este una dintre cele mai grele teme ale teologiei 
ortodoxe. In plan practic această pogorâre nu poate fi descrisă real. Este extrem de greu să descriem o astfel de 
pogorâre. în orice caz ceea ce putem afirma este că pogorârea lui Hristos cu sufletul la iad nu a fost o pogorâre de 
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natură fizică, ci de natură duhovnicească. în plan duhovnicesc a fost o reparaţie a unui lanţ cazual rupt. Moartea lui 
Hristos a dus cu sine la intrarea sufletului lui Hristos la iad fapt care s-a produs cu toate sufletele celor adonniţi din 
veac. Este cât se poate de clar că mai toate fllosoflile religioase au avut un fel de descriere a iadului. Grecii i-au spus 
hades, evreii i-au spus şeol. Creştinismul îl desemnează ca şi iad . 19 în cazul sufletului lui Hristos este cât se poate de 
clar că Hristos nu a voit să intre cu restul umanităţii în iad, după cum s-a stabilit prin căderea omului. Preferinţa omului 
pentru iad a fost la un anumit nivel predeterminată de exerciţiul fals al folosirii libertăţii sale. Este clar că a existat un 
iad antecedent căderii omului, creat de îngerii căzuţi, de cei care au respins mesajul binelui în general. Tema kenozei 
este o temă centrală universalităţii lumii religioase. în planul contemplaţiei kenoza primeşte multe conotaţii, cum ar fi 
cea a „întunericului supra-luminos ” 20 de care vorbeşte Dionisie Areopagitul. Lumina dumnezeiască strălucind, în 
raportul cu omul, o creatură limitată devine insuportabil cumva de văzut raportul între Dumnezeu şi omul care o făptură 
limitată se poate autoanihila pe sine. Astfel că raportul kenotic dintre fiinţa şi energiile lui Dumnezeu este unul kenotic. 
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Dumnezeu nu poate fi cunoscut în esenţa Lui după cum se spun părinţii orientali, dar El poate fi cunoscut în energiile 
lui. Raportul fiinţă energii este paradigamtic un raport kenotic. El trebuie înţeles cât se poate mai bine în tenneni 
tradiţionali. Există o mişcare kenotică a fiinţei lui Dumnezeu în raport cu făptura Lui prin definirea raportului kenotic. 
Fiinţa lui Dumnezeu nu pote fi pătrunsă sau nu se poate cunoaşte despre ea mai nimic decât numai dacă nu există acest 
raport kenotic al golirii de Sine a lui Dumnezeu în raport cu creaţia. Golirea de Sine a lui Dumnezeu nu a înseamnt o 
golire a fiinţei lui Dumnezeu. Dumnezeu nu s-a golit pe Sine până la anihilarea de Sine. Nu putem afirma din punct de 
vedere dogmatic că Dumnezeu a rămas fără capacitatea de a fi propriul Său stăpânitor al fiinţei Sale. Golirea de Sine a 
lui Dumnezeu în actul kenotic al smeririi Sale a fost una dintre cele mai mai grele probleme teologice. Se ridica 
întrebarea, S-a golit Dumnezeu de fiinţa Sa sau numai de ipostasul propriu al lui Hristos? Este clar că din punct de 
vedere dogmatic Dumnezeu nu S-a golit de fiinţa Lui care este imutabilă . 21 A fost vorba de o golire reală a lui 
Dumnezeu dar nu a esenţei Sale, a fiinţei Lui intime, ca să mă exprim mai plastic. Kenoza nu a afectat esenţa lui 
Dumnezeu care ar fi însemant o deteriorare a lui Dumnezeu în raport cu Sine. 

Deci am putea preciza că Dumnezeu S-a golit pe Sine de Dumnezeirea lui faţă de om şi este necesar să vedem 
kenoza din faţa lui Ponţiu Pilat ca fiind continuată de pogorârea Sa la iad. De fapt din multe puncte de vedere teologice 
„pogorârea la iad” a ridicat cele mai multe semne de întrebare şi nescunoscute decât a ridicat interogatoriul din faţa lui 
Ponţiu Pilat sau răstignirea. Am putea să ne întrebăm ce a avut loc cu sufletul lui Hristos după ce a a murit. Toţi părinţii 
orientali îmbunătătăţi ne spun că sufletul lui Hristos, fiind asumat de Dumnezeirea lui a scos afară din iad restul 
sufletelor prinse acolo. Este foarte greu din punct de vedere teologic de explicat cum a avut loc „aceasă pogorâre la 
iad.” Este cât se poate de clar că Dumnezeirea lui Hristos nu a fost ştirbită de această descensiune. în plan kenotic am 
putea spune că a existat un fel de „gol” în descensiunea lui Hristos cu trupul la iad. Este clar că forţele demonice nu se 
aşteptau să aibă loc o astfel de întoarcere a situţaiei ca să ne exprimăm omeneşte. Hristos a fost singur capabil să 
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realizeze această întoarcere în spre „întuneric” în spre lumea „umbrelor.” Este cât se poate de clar că această 
„descensiune” cu sufletul la iad a lui Hristos a fost o parte din actul kenozei şi nu trebuie privită altfel. Nu trebuie să 
înţelegem kenoza ca şi o renunţare a lui Dumnezeu la dumnezeirea Lui, ci ca şi o necesitate de a asuma trupul omenesc 
şi de a se pogorâ în cele „mai de jos la pământului.” Dumnezeu însuşi a asumat această pogorâre cu toate consecinţele 
ei ontologice. Kenoza trebuie înţeleasă în termenii ontologiei . 22 Mai presus de orice este un act transcendent, dar în 
vremurile contemporane se resimte necesitatea unei analize mai clare a conceptului ei. Kenoza este ceva care depăşeşte 
capacitatea de a înţelegere a filosofiei, a ştiinţelor exacte, a mecanicii şi a metafizicii. Kenoza este un subiect care 
trebuie înţeles în limitele tradiţionale ale Ortodoxiei. Nu putem concepe Ortodoxia fără conceptul de knoză şi nu putem 
concepe viaţa Treimică fără această realitate transcedentă înţelegerii oamneşti. Cu când sârguinţele duhovniceşti 
referitoare la înţelegerea kenozei Fiului lui Dumnezeu vor continua cu atât ne vom apropia mai mult de profunzimea 
înţelegerii coborârii la iad. Deşi Hristos S-a coborât la iad, El nu a rămas acolo sau mai bine spus nu a fost în întregime 
cuprins sau „contagiat” de iad. în acest sens este cât se poate de actual să avem din ce în ce mai multe înţeleri 
referitoare la kenoză, la semnificaţiei şi la implicaţiile ei profunde. Pogorârea lui Hristos la iad a devenit un simbol în 
iconografia ortodoxă. Acest simbol este şi un simbol al kenozei ultime pe care o sărbătorim în Sâmbăta Mare din 
Săptămâna patimilor. Adevărata „răsturnare” a lucrurilor a avut loc atunci, în momentul în care sufletul lui Hristos a 
ieşit biruitor din „temninţa” iadului. 

“Pornind de la uşile pocăinţei care ni se deschid, luând în considerare îndemnul condacului din Canonul cel 
Mare: "Suflete al meu, suflete al meu, scoală-te pentru ce dormi", trecând prin baia canonului de pocăinţa şi însoţind 
pocăinţa noastră de rugăciunea Sfântului Efrem Şirul, dorind a ne împodobi cămara sufletului nostru cu haina de nuntă 
a faptelor bune, după ce am văzut lacrimile pocăinţei, ajungem la dobândirea stării celei dintâi. Aceasta nu înseamnă 

22 http://en.wikipedia.org/wiki/Ontology. Werner Leinfellner, Eric Kraemer and Jeffrey Schank (eds.) - Language and Ontolog y. Proceedings of 
the Sixth International Wittgenstein Symposium. 23th to 30th August 1981 Kirchberg am Wechsel (Austria) - Wien, Holder-Pichler-Tempsky, 
1982, Preface by The Editors. Booch, G., Rumbaugh, J. and Jacobson, I. (1997). The Unified Modeling Language userguide : Addison-Wesley. 
Brachman, R.J., McGuinness, D.L., Patel-Schneider, P.F.,Resnick, L.A. and Borgida, A. (1991). Living with CLASSIC: When and how to 
useKL-ONE-like languag e.PrincipIes ofSemantic Networks. J. F. Sowa, editor, Morgan Kaufmann:401-456. Brickley, D. and Guha, R.V. 
(1999). Resource DescriptionFramework (RDF) Schema Specification. Proposed Recommendation, World Wide 
WebConsortium:http://www. w3.org/TR/PR-rdf-schema. Chimaera (2000). Chimaera Ontology 

Environment.www.ksl.stanford.edu/software/chimaera Duineveld, A.J., Stoter, R., Weiden, M.R., Kenepa, B. andBenjamins, V.R. (2000). 
WonderTools? A comparative study of ontologicalengineering tools .International Journalof Human-Computer <SYi«//es52(6):llll-1133. 
Farquhar, A. (1997). Ontolingua tutorial.http://ksl-web. stanford.edu/people/axf/tutorial.pdf Gomez-Perez, A. (1998). Knowledge sharing and 
reus e.Handbook of Applied Expert Systems . L i ebo wi tz. editor, CRC Press. Gruber, T.R. (1993). A Translation Approach to PortableOntology 
Specification.KnowledgeAcquisition5: 199-220. Gruninger, M. and Fox, M.S. (1995). Methodology for theDesign and Evaluation of 
Ontologies. ImProceedings of the Workshop on BasicOntological Issues in Knowledge Sharing, IJCAI-95 , Montreal. Hendler, J. and 
McGuinness, D.L. (2000). The DARPA AgentMarkup Language.//:///: IntelligentSystems\6(6 ): 67-73. Humphreys, B.L. and Lindberg, D.A.B. 
(1993). The UMLSproject: making the conceptual connection between users and the information theyneed .Bulletin of the Medical 
LibraryAssociation81(2): 170. McGuinness, D.L., Abrahams, M.K., Resnick, L.A. , Patel-Schneider, P.F., Thomason, R.H., Cavalli-Sforza, V. 
and Conati, C. (1994).Classic Knowledge Representation System Tutorial.http://www.bell- 

labs.com/project/classic/papers/ClassTut/ClassTut.html McGuinness, D.L., Fikes, R., Rice, J. and Wilder, S. (2000). An Environment for 
Merging and Testing Large Ontologies.Principles of Knowledge Representation andReasoning: Proceedings of the Seventh International 
Conference (KR2000). A.G. Cohn, F. Giunchiglia and B. Selman, editors. San Francisco, CA, MorganKaufmann Publishers. McGuinness, D.L. 
and Wright, J. (1998). Conceptual Modelingfor Configuration: A Description Logic-based Approach .Artificial Intelligence for 
EngineeringDesign, Analysis, and Manufacturing - special issue on Configuration. Musen, M.A. (1992). Dimensions of knowledge sharing 
andreuse.Computers and BiomedicalResearch25: 435-467. Ontolingua (1997). Ontolingua System Reference Manual.http://www-ksl 
svc.stanford.edu:5915/doc/frame-editor/index.html Price, C. and Spackman, K. (2000). SNOMED clinical terms.5 JHC&IM-British Journal of 
HealthcareComputing&Information Managementl7(3): 27-31. Protege (2000). The Protege Project. http://protege.stanford.edu Rosch, E. 
(1978). Principles of Categorization. Cognition and Categorization. R. E. andB. B. Lloyd, editors. Hillside, NJ, Lawrence Erlbaum Publishers: 
27-48. Rothenfluh, T.R., Gennari, J.H., Eriksson, H., Puerta, A.R.,Tu, S.W. and Musen, M.A. (1996). Reusable ontologies, knowledge- 
acquisitiontools, and performance systems: PROTEGE-I1 Solutions to 8isyfh\\s-2. International Journal of Human-ComputerStudies44: 303- 
332. Rumbaugh, L, Blaha, M., Premerlani, W., Eddy, F. andLorensen, W. (1991 ).Object-orientedmodeling and design. Englewood Cliffs, New 
Jersey: Prentice Hali. Uschold, M. and Gruninger, M. (1996). Ontologies: Principles, Methods and Applications. KnowIedgeEngineering 
Review\\(2). 
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altceva decât restaurarea fiinţei noastre, înnoirea şi transfigurarea ei. Prin aceasta nu facem decât să ajungem la înviere. 
Căci, ce înseamnă învierea decât transfigurarea fiinţei noastre, eliberarea de pacat şi ridicarea ei în mărire. De aici şi 
relaţia strânsă între pocăinţă şi înviere pe care o găsim la tot pasul in Triod. Perioada Triodului şi a Postului Mare este 
comparată, în cântări, cu primăvara, când totul se reînnoieşte, înviaza după o adormire provizorie. Trezirea din somnul 
păcatului este asemenea primăverii şi învierii din moarte, prin care cei curăţiţi de păcate, primesc învierea ca pe o 
reînnoire. Numai în stare de curăţie şi lumină interioară putem să-l primim pe Hristos cel înviat. In această privinţă, 
cântările bisericeşti ne indeamna astfel: “primavara sfântului post, care luminează trupurile şi sufletele tuturor... Ideea 
pregătirii sufleteşti a credincioşilor prin rugăciune şi post, în vederea luminatei prăznuiri a Sfintelor Paşti, este presărată 
cu prisosinţă în câmpul fertil şi roditor al Triodului. Astfel, într-una din cântările din Duminica lăsatului sec de came de 
la vecernie, ne rugam: "Să ne întoarcem la pocăinţă şi să ne curăţim simţirile asupra cărora este războiul... cu nădejdea 
darului inimii, întărindu-ne şi întru acest chip vom mânca Mielul lui Dumnezeu întru sfânta şi purtătoarea de lumina 
noapte a învierii". Exemplele se pot înmulţi. Ele abundă în cântările Triodului. Ne vom limita la acestea, arătând că la 
bucuria învierii nu se ajunge decât prin răstignirea omului păcatului şi transfigurarea duhovnicească pe care creştinul le 
primeşte de la Sfânta Biserică prin slujbele Triodului care-1 pregătesc şi-l conduc la bucuria învierii: “vieţii celei fără de 
moarte ne-am învrednicit cu învierea Ta.” De aceea, sărbătoarea învierii este aşteptată cu emoţie şi cu deosebită bucurie 
de toti credincioşii din întreaga lume, dornici de mântuire şi viaţă veşnica. Spre acest izvor al nesecatei bucurii, spre 
sărbătoarea sărbătorilor şi bucuria bucuriilor ne conduc slujbele şi cântările Triodului. După ce a trecut vremea tânguirii 
şi a plânsului, vremea pocăinţei, îl aşteptam pe Hristos cel înviat pentru a ne spune, ca şi femeilor mironosiţe: 
"Bucuraţi-vă!" (Matei 28, 19). 23 



IMPLICAŢIILE GENERICE COSMOLOGICE ALE KENOZEI 

Cosmologia este studiul ştiinţific care se ocupă cu studiul istoriei apariţiei universului. 24 Este cât se poate de 
evident în ultimii ani că înţelegerea “începuturilor” universului material “scapă” sau depăşeşte limitele ştiinţei. Trebuie 
să spunem că la un anumit nivel Hristos a adus cu Sine o înţelegere proprie a conceptului de cosmologie. Paginile 
Noului Testament pun la un anumit nivel bazele unei altfel de cosmologii, care este diferită de cosmologia iudaică sau 
mai bine spus de concepţiile antice în general. A se vedea în acest sens evanghelia Sfântului Ioan care pune temeliile 
unei noi cosmologii. 25 Cosmologia creştină este diferită de restul conceptelor religioase referitoare la creaţie şi la 

http://www.crestinortodox.ro/Pocainta_si_mviere_in_Triod-p53-20880. 

24 http://ro.wikipedia.org/wiki/Cosmologie. http://www2.iap.fr/pnc/. 

25 

Theology and Christology in the Fourth Gospel: Essays by the Members of the Society for New Testament Stndies Monograph Series 
Johannine Writings Seminar - Edited by G. Van Belle, J. G. Van Der Watt, and P. Maritz. 
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univers. Pierre Theilard de Chardin a vorbit de aşa numita “conştiinţă cosmică” a lui Hristos realizată în întruparea Sa, 
de punctele de evoluţie cosmice alfa şi omega. Planul cosmologiei creştine este astfel simbolic exprimat în apocalipsă 
unde se spune că Hristos este alfa şi omega, începutul şi sfârşitul universului sau al cosmosului. Este cât se poate de 
clar că kenoza este un act cu profunde implicaţii cosmologice . 26 Cosmologia a implicat în acest sens un fel de 
schimbare a sine a structurilor lansate în creaţie . 27 La prima vedere nu ar exista nici un fel de legătură între kenoză şi 
cosmologie . 28 Astfel că putem vorbii de cosmologie ca şi de o disciplină care a stabilit un fel de raport cu hristologia . 29 
In caz nu trebuie să vedem cosmologia ca şi o simplă disciplină care a fost lipsită de orice efectivitate în demersul ei 
ultim faţă de actul kenotic al lui Hristos. După cum ne spun Scripturile, Hristos a fost „inteligenţa” sau „Logosul” prin 
care S-a creat cosmosul. Am putea spune că El s-a golit de Sine pentru a devenii om, pentru a devenii produsul 
raţionalităţii Sale, propria Lui creaţie. Din punct de vedere cosmologic, Creatorul a devenit creatură, nematerialul 
cosmic a devenit material cosmic . 30 Mai recent ni se spune că a existat din partea lui Dumnezeu un fel de „suferinţă 
cosmică .” 31 Laptul că Dumnezeu şi-a asumat cumva condiţia oamenească, natura omenească a reprezentat simbolic o 
asumare a naturii cosmice, a cosmosului. Astfel că găsim mai multe ipoteze care ne spun că asumarea naturii omeneşti 
a lui Hristos a fost o asumare a unui univers suferind, a unei creaţii care avea riscul să „eşueze.” Kenoza a fost un plan 
cosmologic, reducerea lui Hristos la asumarea condiţiei cosmice, a dezdumnezeirii Lui în raport cu lumea creată. 
Lăsând lumea necreată la o parte, Hristos a realizat un fel de golire ontologică a Sinelui, a dumnezeirii Sale . 32 După 
cum vedem cosmologia are profunde implicaţii kenotice. Cosmosul se bazează ca şi existenţă pe realitatea existenţei lui 
Hristos. Hristos este „plănuitorul” cosmosului şi a ordinii din el. Deci Hristos a devenit în plan cosmologic produsul 
creaţiei Lui . 33 Prin întrupare şi kenoză Hristos a devenit cosmologie, mai precis El s-a identificat cu scopul creaţiei, a 



26 http://www.damtp.cam.ac.uk/user/gr/public/qg_qc.html. 

27 “în cadrul ştiinţei creaţioniste există un conflict între conceptul de „intervenţie Divină” şi anumite construcţii umane (imaginaţii), caz în care 
astfel de construcţii sunt pretinse a fi „felul în care le-a făcut Dumnezeu”. Astăzi, evoluţia teistă precum şi conceptul de „Promotor” al lui 
Aristotel sunt aproape echivalente. Din această noţiune, am putea construi o scară relativă către gradul pe care comportamentul sistemului 
natural urmează modelele asociate cu imaginaţiile umane care declară că „aşa le-a făcut Dumnezeu” contra comportamentului de sistem natural 
produs de intervenţia Divină (procesele miraculoase). O astfel de scală nu ar fi avut prea mare înţeles pentru comportamentul sistemului natural 
care nu este discutat în cadrai scripturilor (adică acolo unde scripturile tac într-o astfel de materie), unde speculaţia necontradictorie este de 
obicei permisă. Există multe modele pentru creaţie care pretind că urmează relatarea scripturală. DAR, astfel de descrieri minimalizează direct 
intervenţia Divină. Intervenţia Divină în aceste modele nu urmează declaraţiile scripturale care, pentru mine, indică faptul că s-a aplicat 
intervenţia Divină. Ceea ce fac aceste modele este să solicite intervenţia Divină doar la punctul în care imaginaţiile umane eşuează în a oferi o 
explicaţie semnificativă. Personal, eu resping această abordare de teologie/ştiinţă în acord cu directivele scripturale. Următoarea cosmologie U 
nu înlocuieşte imaginaţiile umane cu intervenţia Divină directă ci mai degrabă reţine intenţia scripturală acolo unde Biblia nu este tăcută în 
materia respectivă. Personal sper că aceasta glorifică scenariul creaţiei lui Dumnezeu. Există un mod de a simplifica terminologia ştiinţifică 
oferită în următoarea descriere atunci când o interpretarea teologică este considerată. Ceea ce atinge această simplificare este o substituţie 
pentru astfel de termeni seculari precum „ultracuvânt, ultralogică şi subparticule” şi altele asemenea, expresia „procesele supranaturale”. Este 
foarte important să notăm faptul că o astfel de substituţie trebuie să fie considerată dacă nu se foloseşte de altfel o interpretare teologică. 
Modelul MA poate genera universuri fără vreo astfel de interpretare. Toată materia anterioară secţiunii 7 poate fi înlăturată în acest proces de 
simplificare. Simplificarea începe cu această secţiune. Anumite speculaţii sunt făcute în secţiunea 10. Unii ar putea chiar să înceapă de la 
paragraful patru de la 10. Există în cadrul acestei secţiuni alte speculaţii care folosesc materialul luat din cartea „Einstein Corrected” (Einstein 
Corectat). Aceste procese pot fi re-descrise în mod simplu ca, încă o dată, supranaturale în caracter. Termenul „supranatural” înseamnă „ceea ce 
este superior faţă de forţele recunoscute sau de legile naturii, unde aceste forţe recunoscute sau legi sunt relative faţă de comportamentul 
sistemelor naturale conţinute în cadrai universului nostru”. DAR, atunci când interpretarea teologică este considerată, cineva ar include o 
cerinţă adiţională ca aceste procese sunt considerate acelea care sunt utilizate în mod specific de Dumnezeul descris în cadrul Scripturilor.” 
http://www.voxdeibaptist.org/0_Cosmologie_U.htm. 

28 http://www.aip.org/history/cosmology/ideas/start-of-scientific-cosmology.htm. 

29 http://www.regulus.ro/gpu/text/cosmologie.pdf. 

30 Matthew Fox, The Corning of the Cosmic Christ (HarperOne; 1 edition, 1988). 

3 1 

Gloria L. Schaab, Creative Suffering of the Triune God, An Evolutionaiy Theolog y (Oxford University Press, 2007). 

32 Hristos Yanaras, Persoană şi eros, (Anastasia: Bucureşti, 2002). 

33 http://www.ctinquiry.org/publications/reflections_volume_8/rassell.htm. 
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devenit propria lui creaţie. Consider că aceste aspecte nu au fost suficent dezbătute de teologiile contemporane . 34 Este 
necesară o mai bună înţelegere a raporturilor dintre cosmologie şi teologie pentru a înţelege implicaţiile depline ale 
kenozei. Aceasta fiindcă kenoza nu este o simplă „problemă religioasă” cum tinde să fie redusă în mediile 
contemporane. Dumnezeu a fost Cel care S-a smerit şi S-a golit pe Sine de toată dumnezirea Lui. Kenoza este unul 
dintre cele mai grele de înţeles capitole din Noul Testament. De fapt este greu să înţelegem în ansamblu creştinismul. 
Cred că la fel ca şi în veacurile trecute kenoza a înseamnt o mare taină. Este de greu de definit un sens profund al 
kenozei. In orice caz este necesar să studiem kenoza mai în profunzime fiindcă la baza ei stă înţelegerea universului 
creat. Tema kenozei este o temă care se leagă de profunzimea înţelegerii vieţii dumnezeieşti Treimice. Persoanele 
Treimice sunt intr-un profund raport de kenoză una cu alta. Această mişcare „democratică” a kenozei lui Dumnezeu 
faţă de Sine [persoanele Dumenezeieşti] sunt cât se poate de smerite în raporturile lor. Ca şi reflecţie a acestei stări de 

34 Robert John Russell, "Eschatology and Physical Cosmology: A Preliminary Reflection," in The Far Future: Eschatology front a Cosmic 
Perspective, ed. George F. R. Ellis (Philadelphia: Templeton Foundation Press, 2002), 266-315; Robert John Russell, "Bodily Resurrection, 
Eschatology and Scientific Cosmology: The Mutual Interaction of Christian Theology and Science," in Resurrection: Theological and 
Scientific Assessments, ed. Ted Peters, Robert John Russell and Michael Welker (Grand Rapids: Eerdmans Publishing Company, 2002), 3-30; 
Robert John Russell, "Sin, Salvation, and Scientific Cosmology: Is Christian Eschatology Credible Today?" in Sin & Salvation, ed. Duncan 
Reid and Mark Worthing (Australia: ATF Press, 2003). Willi Marxsen, The Resurrection of Jesus of Nazareth, trans. Margaret Kohl 
(Philadelphia: Fortress Press, 1970). Raymond E. Brown, The Virginal Conception and Bodily Resurrection of Jesus (New York: Paulist Press, 
1973). Gerald O'Collins, S. J., The Resurrection of Jesus Christ (Valley Forge: The Judson Press, 1973). Thorwald Lorenzen, Resurrection and 
Discipleship: Interpretive Models, Biblical Reflections, Theological Consequences (Maryknoll: Orbis Books, 1995). James Trefil and Robert 
M. Hazen, The Sciences: An Integrated Approach, Second Edition / Updated Edition (New York: John Wiley & Sons, Inc., 2000), Ch. 15; 
George F. Ellis and William R. Stoeger, S.J., "Introduction to General Relativity and Cosmology," in Quantum Cosmology > and the Laws of 
Nature: Scientific Perspectives on Divine Action, ed. Robert J. Russell, Nancey C. Murphy and Chris J. Isham, Scientific Perspectives on 
Divine Action Series (Vatican City State; Berkeley, Calif.: Vatican Observatory Publications; Center for Theology and the Natural Sciences, 
1993), 33-48. For a technical introduction, see Charles W. Misner, Kip S. Thome and John Archibald Wheeler, Gravitation (San Francisco: W. 
H. Freeman and Company, 1973), Part VI. John D. Barrow and Frank J. Tipler, The Anthropic Cosmological Principie (Oxford: Clarendon 
Press, 1986), Ch. 10; see also S. J. Stoeger, William R., "Scientific Accounts of Ultimate Catastrophes in Our Life-Bearing Universe," in The 
End of the World and the Ends of God: Science and Theology’ on Eschatology’ , ed. John Polkinghome and Michael Welker (Harrisburg: Trinity 
Press International, 2000). John Polkinghome, The Way the World Is (Grand Rapids: William B. Eerdmans, 1983), Chapter 8; Polkinghome, 
The Faith of a Physicist, Ch. 6, 9, esp. 163-70; John C. Polkinghome, Serious Talk: Science and Religion in Dialogue (Valley Forge, Pa.: 
Trinity Press International, 1995), Ch. 7. For more recent work see: John C. Polkinghome, The Faith of a Physicist: Reflections of a Bottom-up 
Thinker (New Jersey: Princeton University Press, 1994), Ch. 9; John Polkinghome, "Eschatology: Some Questions and Some Insights from 
Science," in The End of the World and the Ends of God: Science and Theology on Eschatology, ed. John Polkinghome and Michael Welker 
(Harrisburg: Trinity Press International, 2000); John Polkinghome, "Eschatological Credibility: Emergent and Teleological Processes," in 
Resurrection: Theological and Scientific Assessments, ed. Ted Peters, Robert John Russell and Michael Welker (Grand Rapids: Eerdmans 
Publishing Company, 2002). lan G. Barbour, "Five Models of God and Evolution," in Evolutionaiy and Molecular Biologv: Scientific 
Perspectives on Divine Action, ed. Robert John Russell, William R. Stoeger and Francisco J. Ayala (Vatican City State; Berkeley, Calif.: 
Vatican Observatory Publications; Center for Theology and the Natural Sciences, 1998). Jacques Monod, Chance and Necessity: An Essav on 
the Natural Philosophy of Modern Biology’, translated by Austryn Wainhouse (New York: Vintage Books, 1972). A. R. Peacocke, Creation and 
the World of Science: The Bampton Lectures, 1979 (Oxford: Clarendon Press, 1979). Robert John Russell, "Does "The God Who Acts" Really 
Act? New Approaches to Divine Action in the Light of Science," Theology’ Today 51.1 (March 1997). The CTNS/VO series includes: Robert 
John Russell, Nancey C. Murphy, and Chris J. Isham, eds., Quantum Cosmology and the Laws of Nature: Scientific Perspectives on Divine 
Action, Scientific Perspectives on Divine Action Series (Vatican City State: Vatican Observatory Publications: Berkeley, California: Center for 
Theology and the Natural Sciences, 1993), 468 pp Robert John Russell, Nancey C. Murphy, and Arthur R. Peacocke, eds., Chaos and 
Complexity: Scientific Perspectives on Divine Action, Scientific Perspectives on Divine Action Series (Vatican City State: Vatican Observatory 
Publications: Berkeley, California: Center for Theology and the Natural Sciences, 1995), 416 pp; Robert John Russell, William R. Stoeger, S. J, 
and Francisco J. Ayala, eds., Evolutionaiy and Molecular Biology: Scientific Perspectives on Divine Action (Vatican City State: Vatican 
Observatory Publications: Berkeley, California: Center for Theology and the Natural Sciences, 1998); Robert John Russell, and others, eds., 
Neuroscience and the Person: Scientific Perspectives on Divine Action (Vatican City State: Vatican Observatory Publications: Berkeley, 
California: Center for Theology and the Natural Sciences, 1999); Robert John Russell, and others, eds., Quantum Mechanics: Scientific 
Perspectives on Divine Action (Vatican City State: Vatican Observatory Publications: Berkeley, California: Center for Theology and the Natural 
Sciences, 2001). Darwin to Asa Gray, May 22, 1860. References can be found in Richard Dawkins, A River Out of Eden: A Darwinian View of 
Life (New York: Basic Books, 1995. John Hick, Evil and the God ofLove, Revised Edition (San Francisco: Harper & Row, 1966). Reinhold 
Niebuhr, The Nature and Destiny of Man: I. Human Nature (New York: Charles Scribner's Sons, 1941 (1964). Robert John Russell, "The 
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smerenie poate fi văzută în relaţiile de smerenie dintre slujitorii Bisericii în care slujitorilor li se cere să se „golească” şi 
ei de sine după modelul lui Hristos. 35 Am putea spune că tuturor slujitorilor lui Hristos şi deci ai Bisericii li se cere acest 
exerciţiu al smereniei. Smerenia este un lucru care înseamnă astfel un fel de renunţare la sine. 36 Cu cât ne putem 
apropia de Dumnezeu mai mult cu atât experienţa noastră devine din ce în ce mai profundă ca şi una a smereniei. 
Smerenia este ceva profund şi în cazul de faţă poate fi desemantă ca şi kenosis. 37 Este clar că kenoza este o taină şi v-a 
rămâne o taină. Ceea ce vreau să arăt este că kenoza este o taină care are profunde implicaţii cosmologice. Am putea 
spune că la un anumit nivel cosmosul îşi defineşte existenţa pe actul kenotic al lui Dumnezeu aceasta datorită a ceea ce 
spun sfinţii părinţi că nu era necesar ca Dumnezeu că creeze cosmosul sau să îl definească ca şi o entitate care există în 
limitele creatului. Prin unnare am putea spune că în ultim plan cosmosul şi-a definit existenţa sa ca şi o entitate 
transcedentă şi ca şi ceva care depăşeşte puterile noastre de înţelegere. Existenţa cosmică se defineşte mai mult în 
planul kenotic, în planul smeririi lui Hristos încă mai înainte de apariţia universului prin dorinţa de a crea: „şi a zis 
Dumnezeu să fie lumină şi a fost lumină.” (Facere 1, 3). Deci trebuie să precizăm că în plan kenotic ultim, kenoza nu a 
fost doar un fel de simplă reunţare a măriirii Sale a lui Hristos ci a fost mai mult decât orice o reunţare a dumenezirii 
Sale a lui Hristos prin dorinţa de a face lumea. După cum ne spun Părinţii, Dumnezeu nu a creat universul dintr-un act 
al voinţei Sale obligatoriu. Dumnezeu putea sau nu putea să creeze. Ceea ce a creat a fost un rezultat al voinţei Sale de 
a crea. 38 Prin urmare, teologia ortodoxă nu face în mod necesar o distincţie cât se poate de clară în ultimă instanţă între 
actul creaţiei şi actul kenozei. Privite din plan ultim, ele sunt complemenater unul altuia. Actele lui Dumnezeu sunt 
privire diferit de om în general. 36 Teologia a ridicat de mai multe ori întrebarea dacă acest lucru trebuie privit în acest 
sens de Dumnezeu. Intr-un fel priveşte omul ceea ce a făcut Dumnezeu şi în alt fel Se raportează la sine Dumnezeu prin 
actele creaţiei Sale. 40 Actul kenotic nu este doar un act al raportului lui Dumnezeu cu lume a creată ci şi cu Sine. Din 
punct de vedere cosmologic, cea mai înaltă relaţionare a lui Dumnezeu este în raport cu Sine a fost la un anumit 
moment smerirea de Sine a Fiului Dumnezeu, renunţarea Lui la dumnezeirea Sa. Nu trebuie înţeles acest lucru în sensul 
„filosofiei neantului,” a neantizării de Sine a lui Dumenzeu după cum au încercat să arate filosofiile nihiliste şi 
existenţialsite. 41 Reunţarea lui Dumnezeu la Dumnezeirea sa, a fost un prin act etern al realizării universului, a 
întemeierii cosmosului. 42 Cosmologiile contemporane internează existenţa şi crearea cosmosului pe cu totul alte baze 



Thermodynamics of ‘Natural Evil'," CTNS Bulletin 10.2 (Spring 1990); see also Robert John Russell, "Entropy and Evil," Zygon: Journal of 
Religion and Science 19.4 (December 1984). 

35 http://www.therealpresence.org/eucharst/priesthd/humility.htm. 

36 http://www.jewishsf.com/content/2-0-/module/displaystory/story_id/15625/edition_id/305/format/html/displaystory.html. 

37 Andrew Murray, Humility: The Journey Toward Holiness (Bethany House, 2001). “Humility is an essential attitude for success in the 
spiritual life. Any self-conceit, whether nurtured by superior intelligence, wealth, a high position, or the praise of others, is an obstacle on the 
path. Genuine humility is not posturing. It requires a constant willing- ness to deny oneself, to be criticai of oneself, and to be open to 
Heaven's guidance even when it differs from one's own preconceived concepts. We open with passages which set forth the value of humility, 
meek- ness, and modesty. Humility requires sincerity and honesty; thus some passages liken the humble person to a little child, whose natural 
spont- aneity and acceptance of life is the antithesis of the often complicated personality of the adult with its many masks, hidden resentments, 
and pre- judices. Here is also the wisdom of the paradox (see Reversal, pp. 544-50) that the person who is humble and self-effacing ultimately 
prospers and wins more respect from others than the person who is proud and powerful. Next come passages enjoining humility before God 
and the recognition that the success of all our endeavors ultimately depends on God's favor. This is the attitude expressed by the common 
Muslim saying insha'llah, "God willing." The humble person does not regard his posses- sions or accomplishments as his own, but as a gift of 
God, to whom is due all thanks. A third group of passages meditate on the insignificance, transience, and lowness of the human being, who is 
nothing but a puff of wind, a bag of excrement, food for worms. Finally, we conclude with passages which warn against letting the praise of 
others or great learning or high position go to the head and cause self-conceit. Indeed, it is those who are most favored with talent, intelligence, 
and worldly success who most often succumb to pride and thus lose their way.” http://www.unification.net/ws/themel28.htm. 

38 http://en.wikipedia.org/wiki/Creation. 

39 http://www.monasticdialog.com/a.php?id=704. 

40 Herman Dooyeweerd: De Wijsbegeerte der Wetsidee The Philosophy of the Law-Idea (Amsterdam: H.J. Paris, 1935-36) Translation 
[Excerpts] and Meditational Study Guide by Dr. J. Glenn Friesen. 

41 http://plato.stanford.edu/entries/existentialism. Existenţialism from Dostovevsky / to Sartre, ed. Walter Kaufman, Meridian Publishing 
Company, 1989. 

42 http://en.wikipedia. 0 rg/wiki/C 0 sm 0 s:_A_Pers 0 nal_V 0 yage. 
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decât cele religioase . 43 Cosmologia contemporană nu mai vede necesar din cauza avansării ştiinţei şi a tehnicii 
întemeiarea universului din punct de vedree cosmologic pe existenţa lui Hristos . 44 Este prin urmare necesar ca 
niosoliile şi cosmologiile contemporane să realizeze că sursa ultimă de existenţă a cosmosului este Hristos . 45 Am putea 
spune că în sens alegoric Hristos a fost cel care a îndumnezeit cumva cosmosului sau universul creat care a ieşit din 
fiinţa Lui. Organic din punct de vedere apocalisptic comosul se v-a întoarce înapoi la El sau mai bine spus cosmosul nu 
poate avea o existenţă seaparată faţă de Hristos după cum au voit să arate cosmologiile contemporane . 46 Cosmologiile 
din lumea de astăzi sunt cât se poate de necesar de a îşi reactualiza potenţialul religios. Aceasta din mai multe motive: 
omul contemporan este într-o profundă criză de valori şi de puncte de reper în formarea lui spirituală şi 
duhovnicească . 47 Astfel este necesar o stare de coabitare în cadrul cosmologiilor orientate ştiinţific şi a celor orientate 
religios . 48 Ştiinţa cosmologică a părinţilor nu era orientată ştiinţific ci religios. Pentru părinţi cosmologia privită din 
punct de vedere religios era mult mai relevantă decât cea orientată ştiinţific . 49 Acest lucru începe să nu mai fie privit 
astfel în lumea contemporană . 50 Trebuie să avertizăm că este cât se poate de tragic că în contemporanietate mai multe 
cosmologii şi-au întemeiat existenţa lor pe parametri sau concepte care nu au inclus deloc pe Dumnezeu. O cosmologie 
care nu îl include pe Dumnezeu ca şi sursă a exisetnţei sale nu poate avea o mare continuitate. Dumnezeu este sursa a 
oricărei cosmologii. El este în termeni aristotelici „primul motor” al universului . 51 O viziune profundă asupra 
cosmosului nu poate fi decât una duhovnicească. Este cât se poate de ştiut că din mai multe puncte de vedere omul este 
un fel de „conştiinţă cosmică .” 52 Toată teologia ortodoxă şi Biserica în general îl vede pe om înzestrat cu această 
conştiinţă de a fi o conştiinţă cosmică după expresia sfântului Maxim Mărturisitorul prin care omul este şi devine 
„raţiunea întregii creaţii.” Tot ceea ce a fost creat din lumea văzută a fost creat pentru folosul omului . 53 Omul este cel 
care a fost înzestrat cu conştiinţa de a fi „raţionalitatea ultimă” a cosmosului. Putem spune în acest sens că omul este 
principiul ultim al universului ca şi realitate materială . 54 Omul este cel care a fost înzestrat de de Dumnezeu cu această 
conştiinţă a raţionalităţii şi a depăşirii limitelor proprii . 55 Este cât se poate de evident că Dumnezeu este cel care a dat 
acest plan al dialogului în spaţiul cercetărilor cosmologice. Trebuie să înţelegem că cosmologia este la fel ca şi 
universul un spaţiu în expansiune. Cosmologia nu a ajuns la un punct final. Ştim că din punct de vedere teologic 
Dumnezeu este cel care a este autorul cosmosului şi că El îl proniază prin „pronia” sau „providenţa” Lui. Este mai greu 
de înţeles în acest sens de ce trebuie să vedem implicaţiile cosmologie în actul kenozei. Kenoza este o problemă mai 
profundă decât o simplă limitare la persoana lui Hristos . 56 Dumnezeu este Cel care este iniţiatorul existenţei 
cosmosulului. Cosmosul a fost adus în existenţă şi este menţiunut în această existenţă de Dumnezeu prin Fiul Său 

43 Del Ratzsch, The Battle of Beginnings: Why Neither Side Is Winning the Creation-Evolution Debate (Illinois: Inter Varsity Press, 1996). 

44 William Lane Craig, Contemporary cosmology and the existence of God, (Routledge Studies in Twentieth Century Philosophy, 2006). Kurt 
Godel, On Formally Undecidable Propositions of Principia Mathematica and Related Systems (New York: Dover Publications, 1962) and 
"Uber formal unentscheidbare Sătze der Principia Mathematica und verwandter Systeme I," Kurt Godel: Collected Works, volume 1, edited by 
Solomon Feferman (Oxford University Press, 1986), pp. 144-195. 

45 D. Gellene and T.H. Maugh, “Largest Study of Prayer to Date Finds It Has No Power to Heal,” Los Angeles Times (March 31, 2006). John 
Leslie, "Anthropic Principie, World Ensemble, Design," American Philosophical Quarterly 19 (1982). David Hunt, “The Simple- 
Foreknowledge View,” Divine Foreknowledge: Four Views, eds. James K. Beilby and Paul R. Eddy (Illinois: InterVarsity Press, 2001). Edwin 
Palmer, The Five Points of Calvinism (Michigan: Baker Book House, 1980). Timothy O’Connor, Persons and Causes: The Metaphysics of 
Free Will (New York: Oxford, 2000). 

46 A. Freddoso and T. Flint, "Maximal Power" in Alfred J. Freddoso, ed., The Existence and Nature of God (Notre Dame, IN: University of 
Notre Dame Press, 1983). Gregory E. Ganssley, ed., God and Time: Four Views (Illinois: InterVarsity Press, 2001). 

47 http://www.astro.ucla.edu/~wright/cosmo-religion.html. 

48 http://en.wikipedia.org/wiki/Religious_cosmology. 

49 http://www.aip.org/history/cosmology/ideas/start-of-scientific-cosmology.htm. 

50 http://www.aip.org/history/cosmology/ideas/expanding.htm. 

51 http://library.thinkquest.org/C01 14565/content.php?id=20. 

52 http://www.cosmosmagazine.com. 

53 Lars Tunberg, Omul şi cosmosul (Editura Insitutui Biblic: Bucureşti, 2001). 

54 http://plato.stanford.edu/entries/realism. 

55 Richard Maurice Bucke, Cosmic Consciousness: A Study in the Evolution of the Human Mind (Penguin, 1991). 

56 http://www.damtp.cam.ac.uk/user/gr/public/cs_home.html. 
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răstignit. 

„Noţiunea de mit a fost atât de nestatornică în judecata mileniilor încât între înţelesul de basm şi acela de 
filosofie a universului s-au emis nu mai puţin decât cinci sute de foarte diverse definiţii, din care n-au lipsit nici 
construcţiile logice, nici încheierile fanteziste. Pentru unii exegeţi, mitul era invenţie epică sau alegorie, sau pur şi 
simplu literatură (mitul, nu mitografia!), pentru alţii nu era decât transmiterea memorială a faptelor protoistorice aşa 
cum s-au condensat empiric în conştiinţa primordială; iar dacă unii priveau în mit elaborarea simbolică a unei morale, 
alţii — mărginindu-se la cercetarea unei singure mitologii şi încă a uneia dintre cele mai puţin caracteristice (în speţă 
cea greacă) — nu vedeau decât dezlănţuirea eului amoral în forme alegorice, aceştia precedându-i pe psihanalişti, care 
aveau să nu zărească în întregul edificiu mitologic decât rezultatul nevrozei umane a insatisfacţiei sexuale sau, cel mult, 
o expresie generală a inconştientului colectiv. Dar există două ipostaze extreme ce se întâlnesc în punctul de impact al 
teologiei bigote cu ateismul bigot: una — mitul este forma exprimată a revelaţiei dumnezeieşti, alta — mitul este 
născocirea operată de teologi întru menţinerea ordinii ecleziastice printre credincioşi. Cercetat de istorici, filosofi, 
medici, sociologi, poeţi, folclorişti, antropologi, critici de artă, etnografi, psihologi, geologi, chiar fizicieni şi, 
bineînţeles, de teologi şi istorici ai religiilor, mitul nu a izbutit să dobândească o definiţie cuprinzătoare: pe de o parte 
fenomenul însuşi este neobişnuit de complex, pe de altă parte fiecare exeget abordează problema numai din unghi strict 
profesional, ceea ce, inevitabil, limitează şi câmpul de observaţie şi exerciţiul raţionamentului. Mai presus însă de 
aceste erori, trebuie considerate alte două situaţii: absenţa miturilor pure (sau, mai exact, raritatea lor) pe masa 
mitologului, ca şi confuziile circulând surd în limbajul curent (mai ales asupra aşa-ziselor mituri moderne, care nu sunt 
totdeauna mituri, ci adesea obsesiile unor pseudorealităţi), în sens contrai ajungându-se la ideea că mit înseamnă tot ce 
e potrivnic realităţii imediate Fireşte că de aici nu rezultă imposibilitatea cercetărilor mitologice de caracter cu adevărat 
ştiinţific, nici absenţa unor contribuţii de o deosebită valoare; căci, dacă pentru Euhemcros (sec. III î.H.) zeii nu sunt 
decât monarhii şi eroii defuncţi divinizaţi de urmaşi, iar pentru Cari Gustav Jung (sec. XX) mitologia e o expresie a 
„inconştientului colectiv", nu înseamnă că studiile mitologice nu au progresat în intervalul celor douăzeci şi trei de 
veacuri. Dimpotrivă, nume ilustre (James George Frazer, considerând mitul înăuntrul evoluţiei spirituale a omenirii în 
trei etape fundamentale: magie, religie, ştiinţă; Bwnisla Malinowski, văzând în mit „o cartă pragmatică a înţelepciunii 
primitive .” 57 

57 VICTOR KERNBACH MITURILE ESENŢIALE ANTOLOGIE DE TEXTE MITOLOGICE cu o introducere în mitologia generală, comentarii 
critice şi note istorice ( Univers Enciclopedic: Bucureşti. 1996). Sanctuarul este o „biserică sau un alt loc sacru, unde credincioşii se duc în 
număr mare în pelerinaj, dintr-un motiv special de evlavie”. El poate fi naţional sau internaţional. Fiind loc de pelerinaj arhitectura sa este 
uneori monumentală, respectând totuşi canoanele privind construcţiile sacre. Deosebirea constă în faptul că ,, în sanctuare se oferă mai din 
belşug credincioşilor, mijloacele de mântuire [...] şi se cultivă practicile de pietate populară aprobate” (*** CODUL DE DREPT CANONIC, 
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Trebuie să remarcăm că problema cosmologică este una cât se poate de dificilă. 58 Este greu să dăm o definiţie a 
ceea ce putem înţelege prin parametri cosmologici. Trebuie să spunem că de exemplu teoria big-bangului a fost cât se 
poate de greu de definit şi de conceput. Ea a dus în cele din urmă la un ateism moral. 59 Ca şi conştiinţă a cosmosului 
numai omul am putea spune că este în interiorul cosmosului. Cosmosul poate fi cumva înţeles în termeni religioşi. De 
fapt este bine să cunoaştem toate aceste detalii ale existenţei cosmice şi să ne îndreptăm în spre o viziune religioasă sau 
duhovnicească. Cosmologic am putea ştii de exemplu că distanţa de la pământ la soare ar fi de aproximativ approx. 
149,600,000 kilometrii. Cosmologia religioasă ne spune însă cu totul alteva în ceea ce priveşte această distanţă enormă. 
Ne spune că ea este produsul înţelepciunii şi al voinţei lui Dumenezu prin care trebuie să îl preamărim. Dacă ne oprim 
cosmologic la creaţie, la ceea ce a fost creat nu vom putea pătrunde în sensul profund al lucrurilor. Sesnul ultim al 
cosmologiei este unul doxologic. Cosmologia religioasă ne poate spune cu totul altceva decât ne spune ştiinţa sau 
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descoperirile moderne care îşi au şi ele sensul lor. Cosmologia religioasă ne spune că în toată creaţia trebuie căutat 
Dumnezeu şi în cele din urmă adorat, preamărit în chip doxologic. De fapt, sensul cosmologic al universului trebuie 
văzut din acest punct de vedere. Lumea creată este un preambul în spre vederea lui Dumnezeu a „raţionalităţilor” din 
creaţia după cum le-a numit Maxim Mărturisitorul. în toate cele ceate am putea spune că există o „profunzime de 
sensuri” pe care numai Dumnezeu poate să le înţeleagă la modul deplin. Aducerea universului din neexistenţă la 
existenţă, o expresie favorită a teologiei româneşti a fost un lucru cu ample implicaţii cosmologice. 60 

O cosmologie care nu ne duce la Dumnezeu nu poate avea mari semnificaţii în cele din urmă. Este necesar să 
creem curentele unei cosmologii pe bazele religioase. „Fizicienii care studiază domeniul energiilor înalte au în gând 
planurile unei alte maşinării : un accelerator de particule fără precedent, lung de aproximativ 30 km, care ar prezenta o 
unealta extrem de precisa pentru explorarea unora dintre cele mai importante întrebări, fara răspuns deocamdată, ale 
fizicii. Dar spectrul defunctului Superconducting Supercollider - şi banii înghiţiţi de proiect, în cele din urma, de 
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pomană - se ridica ameninţător. 

Apărătorii maşinăriei, totuşi cred ca pot depăşii îndoielile exprimate la scară naţională, lucrând la scară globala. De 
când s-a început discutarea, cu toata seriozitatea, a problemele unui accelerator liniar, in 2001, la o conferinţă care a 
avut loc în Snowmass, Colorado, fizicienii din întreaga lume au făcut planuri solide şi serioase pentru desfăşurarea unui 
efort susţinut pe plan internaţional. Speranţele lor au crecut recent, când într-o trecere în revistă a noilor facilităţi pentru 
ştiinţă în următorii 20 ani, Secretarul SUA pentru Energie, Spencer Abraham, a numit proiectul cea mai mare 
"prioritate pe termen mediu" . Raportul estimează ca dacă va fi aprobat şi finanţat, perioada în care vor fi necesare cele 
mai multe fonduri va aparea cândva între 20 1 0-201 5. ” 61 

Cosmologia trebuie gândită pe temelii teologice şi nu pe alte temelii: pur ştiinţifice, matematice, biologice, 
geologice sau cuantice. Ea trebuie concepută ca şi o modalitate de înţelegere a lumii create prin Dumnezeu. 
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60 "Cosmologie" este numit studiul Universului în ansamblul său, ansamblu care presupune două ingrediente: geometrie şi materie. Ca să ne fie 
mai uşor, să ne amintim că geometria din şcoală se face pe hârtie. Putem acolo trasa linii, drepte sau curbe; putem măsura distanţe. Ca şi în 
spaţiul fizic în care trăim şi în care putem trasa linii (fie şi imaginare) de la un punct la altul şi putem măsura distanţe. Ba chiar şi intervale de 
timp. Putem face geometrie, exact ca pe foaia de hârtie. Dacă însă strângem în mână foaia de hârtie? Atunci vedem că interacţiunea dintre 
spaţiu-timp -foaie de hârtie - şi materie/energie - mână - deformează spaţiu- timpul. Cum anume, depinde de materie şi de modul de 
interacţiune. în esenţă, o cosmologie înseamnă precizarea geometriei universului (a formei spaţiu-timpului), precizarea componentelor materiei 
conţinute şi precizarea formei de interacţiune dintre materie şi spaţiu-timp - pe de o parte - şi dintre componentele materiei, pe de altă parte [1]. 
Nu oricum. E nevoie ca din toate acestea să rezulte date specifice, verificabile. E necesar, de exemplu, ca dintr-o astfel de cosmologie să 
deducem ce procent din Univers înseamnă hidrogen şi ce procent înseamnă carbon; e necesar ca o cosmologie să precizeze şi cum au apărut 
acestea, ca şi celelalte elemente chimice; e necesar ca o astfel de cosmologie să se potrivească cu ceea ce vedem pe cerul nopţii. într-un cuvânt, 
e necesar ca o teorie cosmologică să treacă testul realităţii. Nu din nimic. Observaţiile care validează o cosmologie sunt şi cele care îi dau 
naştere. Şi care sunt aceste observaţii? în primul rând, Universul este în expansiune: foaia de hârtie devine din ce în ce mai mare. Desenele nu. 
Numai foaia [2]. în al doilea rând, Universul are simetrie maximală. Vom vedea îndată, o bilă este de exemplu maximal simetrică. Bila 
presupune însă curbură şi aici apare o problemă: curbura universului e aproape zero, în sensul că spaţiu-timpul e aproape plat. De altfel, în al 
treilea rând: în oricare punct geometria spaţiu-timpului este plată. Ne putem gândi aici la Pământul nostru: ştim că este curbat. Dar pe suprafeţe 
mici poate fi considerat plat ca o foaie de hârtie aşa încât, pe distanţe mici, poate fi folosită teorema lui Pitagora. în fine. Materia observabilă în 
univers prezintă o structură ciudată, asemănătoare spumei de bărbierit: de departe pare netedă ca o bilă; de aproape are aspect spongios, ca un 
burete. Spunem că la scară mare Universul este omogen şi izotrop, dar la scară (ceva) mai mică distribuţia materiei este fractală [3,4,5 6], 
Cosmologiile obişnuite nu se potrivesc cu acest aspect. Mai trebuie precizat aici că noţiunea de distanţă este esenţială în orice cosmologie. Aşa 
cum ştim, distanţa este însă strict legată de poziţie .” http://www.astronomy.ro/index.php?did=400&cid=200&tid=600. 

61 http://www.astronomy.ro/index. php?did=400&cid=200&tid=300. Sţiinta secolului XX ne obliga la o reconsiderare a naturii, natura care nu 

mai poate fi privita in ea insasi, ci relaţionala cu omul si de aici cu metafizica. Stiinta contemporana, potrivit observaţiei lui Heisenberg, este un 
aspect al dialogului omului cu natura, ceea ce inseamna, ca metodologia sa nu-i independenta de subiectul cercetător si de obiectul cercetat; 
subiectul si obiectul fac parte din metoda de cercetare. Faptul arc implicaţii majore asupra modului in care intelegem realitatea. In civilizaţia 
moderna, viziunea despre lume este divizata, intelegerea religioasa (dependenta formal de vechea reprezentare a realitatii) si imaginea 
ştiinţifica asupra universului coexistând fara a se intalni. Daca in viziunea mistic-religioasa exista o intuire unitara a lumii, incluzând si 
depăşind tensiunea contrariilor - Dumnezeu si lumea, spiritul si materia, conştiinţa si spaţiul - stiinta moderna a impus o viziune fragmentara 
asupra lumii, fapt evident mai ales in dihotomia dintre conştiinţa si natura (om-lume), dar si, de-asemenea, in separarea si ultraspe-cializarea 
diverselor domenii. In aceste condiţii, faptul ca fizicienii de astazi nu mai tac abstracţie de conştiinţa umana este de-a dreptul surprinzător. 
Fizica secolului XX a depăşit clasica dihotomie intre res cogitans si res extensa, astfel ca nu se mai ocupa de un univers pentru care existenta 
umana este un fapt fara semnificaţie. Conştiinţa umana, subiectul cugetător, apare acum implicat efectiv in actul cercetării si, din ce in ce mai 
evident, in chiar actul fiinţării universului. Prin aceasta, ştiinţele naturii devin centrul in jurul caruia se formează astazi o noua cosmologie, un 
spatiu-cadru in care sa se poata da seama de tot ceea ce exista, de conştiinţa si de spaţiu in egala măsură. "Stiinta trebuie sa explice tot ceea ce 
exista in univers si ca a ajuns in stadiul in care nu mai poate face abstracţie de existenta conştiinţei. [...] A sosit poate momentul ca stiinta, in 
intregime, sa pună in centrul ei omul. Totul trebuie sa devină convergent spre explicarea si intelegerea lui. [...] Totul poate fi regândit despre om 
şi lume". 

La noi, o interesanta concepţie a relaţiei intre psihic si fizic a dezvoltat Constantin Radulescu Motru, in teoria "personalismului energetic", 
nemaiseparand subiectul de obiect si legând conştiinţa umana de energia cosmica. 

"Viata sufleteasca, intretinandu-se prin continua reciprocitate de influenta intre conştiinţa subiectiva si mediu, substanţialitatea ei trebuie 
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“Filosofia naturală a secolului al XVII-lea are două teme privilegiate - sau, am putea spune, două obsesii: 
constituirea unei imagini globale a lumii, diferită de cea aristotelică, şi elaborarea unei teorii a materiei. Dincolo de 
diferenţele considerabile între teorii şi sisteme filosofice, dincolo de apartenenţa la curente sau tradiţii diferite de 
gândire, regăsim în majoritatea tratatelor, în corespondenţa filosofică sau în proiectele secolului al XVII-lea aceste două 
teme, fondatoare ale unui nou stil de gândire, dar şi generatoare de criză. Cercul lui Mersenne la Paris, Descartes în 
periplurile sale, grupul iniţial de formare al Societăţii Regale Britanice, platoniştii de la Cambridge, Hobbes, traducând 
în engleză preocupările de care se impregnase în şederea lui pariziană, apoi cartezienii şi necartezienii, Boyle şi colegii 
lui englezi, Newton şi newtonienii lucrează, toţi, pe aceste două mari teme: imaginea şi structura universului, respectiv 
o teorie a materiei. Nu sunt teme noi; noutatea stă în diversitatea generatoare de criză. Cosmologia filosofică are o 
tradiţie respectabilă; după 1600, însă, Cosmosul însuşi nu mai există. “Lumea închisă” a medievalilor se transformă, 
de-a lungul Renaşterii intr-un univers infinit şi omogen; ale cărui principii de ordine nu mai sunt evidente şi nu mai 
sunt ierarhice. Un univers alcătuit peste tot din materie nu e un scandal numai pentru teoria cerurilor ci răstoarnă, în 
acelaşi timp, vechea fizică aristotelică, unifică domeniile cunoaşterii şi leagă tema teoriei materiei de cea a teoriei 
mişcării cerurilor. Rezultatul este o cosmologie filozofică încă nemaiîntâlnită. Koyre mai întâi, apoi numeroşi 
succesori, au identificat în această mare transformare a imaginii lumii, o schimbare radicală a modului de gândire, 
originantă şi fondatoare pentru modernitate. Ei i se datorează, printre altele, formularea unui model de univers care, 
dincolo de variaţii de amănunt, rămâne aproape neschimbat în punctele sale esenţiale: „universul infinit al noii 
cosmologii, infinit în durată, ca şi în întindere, în care materia eternă se mişcă fără scop şi fără plan în spaţiul etern, 
după legi eterne şi necesare” 62 . Un univers pus eventual în mişcare de un Dumnezeu tot mai absent şi, în ultimă 
instanţă, nenecesar. Toată această uluitoare transformare care se petrece de-a lungul secolelor XVI-XVII este pusă de 
Koyre pe seama a două presupoziţii metafizice fundamentale care impregnează noua cosmologie venind, de fapt, dintr- 
o nouă metafizică: presupoziţia omogenităţii fundamentale a lumii care nu mai este separată de „tăieturi ontologice” 
între un „sus” mai perfect şi un „jos” mai umil şi presupoziţia conform căreia „realitatea” este descriptibilă în limbaj 
matematic. „Omogenizarea” şi matematizarea, iată cele două tendinţe atribuite aproape universal marii transformări a 
gândirii. 63 Cu alte cuvinte, schimbarea presupoziţiilor metafizice şi, eventual ulterior, adoptarea modelului astronomic 

cautata dincolo de ceea ce separa subiectnral de obiectiv; ea trebuie sa cuprindă deopotrivă subiectul si obiectul". 

Teoria personalismului energetic releva relaţia intre conştiinţa psihica si mediul cosmic: activitatea conştiinţei influenţează evoluţia 
evenimentelor cosmice, după cuni si acestea din urma influenţează ritmurile activitatii conştiinţei. Radulescu-Motru depăşeşte astfel concepţia 
conform careia subiectul uman e unicul agent al istoriei, care actioneaza unilateral asupra mediului inconjurator, punând in evidenta faptul ca 
nu se poate vorbi de o finalitate autentica a existentei omeneşti fara corelarea psihicului uman cu lumea inconjuratoare si, de asemenea, faptul 
ca acceptând ideea unei finalitati a omului trebuie sa ne punem si problema sensului universului. 

"Viata sufleteasca nu si-ar putea realiza finalitatea daca mediul cosmic in care ea este fixata s-ar afla intr-o imobilitate absoluta. Trebuie ca 
mediul cosmic sa fie si el in curs de schimbări corespunzătoare. [...] Ceva mai mult: schimbările din lumea materiala au un curs determinat de 
finalitatea vieţii sufleteşti, care este acela al unui continuu personalism. Energia fizica s-ar identifica treptat prin ciclul transformărilor sale, 
procesului de personalizare pe care il prezintă viata sufleteasca a omului'". 

Convergenta lumii materiale cu viata sufleteasca ne permite sa distingem intre timp si destin. Timpul nu-i o succesiune neutra si echidistanta a 
clipelor, nu exista timp infinit si omogen. Dimpotrivă, timpul are semnificaţia unui cadru in care se personalizează creaţia intreaga. El exprima 
implinirea unui destin: chemarea intregii creaţii către o finalitate veşnica, in care deopotrivă omul si lumea se reunesc intr-o mişcare complexa 
spre convergenta aceluiasitelos. "Schimbările din lumea materiala si acelea din lumea sufleteasca urmeaza o evoluţie concordanta in finalitatea 
lor si, cum lumea sufleteasca prezintă fapte mai complexe decât cea materiala, finalitatea acesteia din urma este subordonata celei dintâi. [...] 
Personalismul energetic, asezand baza substanţiala a vieţii sufleteşti pe condiţionarea reciproca dintre finalitatea sufleteasca si evoluţia intregii 
naturi, prezintă un orizont larg pentru înţelegerea destinului. [...] Destinul nu se poate urmări pe linia geometrica a cadranului de ceasornic, 
fiindcă el este insasi viata, pornita din ritmul unor motivări adanci," pentru a căror reprezentare nu s-a descoperit inca o linie convenţionala 
geometrica". 



62 Koyre, De la lumea închisă la universul infinit, traducere de Vasile Tonoiu, Humanitas, 1996, p. 214. 

63 Dijksterhuis, într-o lucrare de referinţă, se referă la „mecanizarea imaginii lumii”, un termen care unifică cele două tendinţe: pe de-o parte, 
evoluţia spre o teorie atomistă a materiei în care corpurile nu sunt decât agregate de particule, pe de alta, posibilitatea descrierii matematice a 
acestor agregate. „Mecanizarea” este un termen polisemantic care a creat adesea confuzii interpreţilor. Funkenstein, de exemplu, plasează 
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copernican au purtat fîlosofia naturală spre un modelul de univers adoptat în mod general de „ştiinţa modernă” în forma 
sa perfectă elaborată de Isaac Newton.” 64 

Dintre cei mai contemporani cosmologi am putea să îi numin pe Bacon, Descartes şi Newton. Ei au fost cei care 
au pus temeliile unui revoluţii ştiinţifice a cosmosului. Astfel am putea să îi denumim pe Copernic şi pe Galilei 
cosmologi. 65 Prin urmare este necesar să ne dăm seama mai mult referitor la implicaţiile teologice ale cosmologiei. Este 
o datorie a contemporanilor noştii. 66 

„Decanul biologiei americane, Theodosius Dobzhansky (1900-1975), a pretinsă că „evoluţia” este piatra de 
temelie a biologiei şi este centrală pentru înţelegerea atât a organismelor vii cât şi a celor moarte. Afirmaţia sa că 
„nimic din biologie nu are sens decât în lumina evoluţiei” a fost repetată în sute de articole care argumentau un loc 
central pentru Darvinism în toate domeniile educaţiei ştiinţei, incluzând medicina, agricultura şi biotehnologia (de 

mecanizarea la originea tendinţelor care produc schimbarea, considerând-o o condiţie necesară pentru ca matematizarea să se poată produce; 
însă el înţelege prin „mecanizare” introducerea unei filosofii corpusculare. Aceeaşi multiplicitate de sensuri se produce în cazul termenului 
predilect al secolului al XVII-lea: fîlosofia mecanică. Există mai multe sensuri în care se poate vorbi - şi s-a vorbit - de filozofie mecanică. Se 
poate porni de la analogia cu mecanismul, sau cu ceasornicul, se poate pune semnul egalităţii între mecanism şi atomism sau se poate insista 
asupra faptului că „mecanicismul” presupune mai degrabă lipsa unor centri de acţiune, a unor „cauze secundare”, forţe sau principii active; de 
asemenea, se poate vedea fîlosofia mecanică ca diferită de atomism, însă întemeiată pe matematică şi pe presupoziţia existenţei unei materii 
omogene, în felul în care a fost ea concepută de Descartes. Toată această multiplicitate de sensuri ne poate fi utilă pentru că ne arată căutarea, 
criza conceptuală a secolului XVII în care fîlosofia naturală era în căutarea unui cadru explicativ cu care să înlocuiască aristotelismul moştenit. 
Vezi Dijksterhuis, The Mechanisation of the World Picture, 1961, Amos Funkenstein, Teologie şi imaginaţie ştiinţifică, Editura Humanitas, 
1997, Gaukroger, Descartes. An Intellectual Biography, CUP, 1995. Una din problemele interesante ale tuturor acestor interpretări este că 
sensul termenului de mecanică, mecanism, se modifică pe parcursul secolului al XVII-lea. Vezi Allan Gabbey, „Between ars and philosophia 
naturalis: reflections on the historiography of early modem mechanics”, in J.V. Field, Franck, A.L. James, Renaissance and Revolution: 
Humanists, Scholars, Craftsmen and Natural Philosophers in Early Modern Europe, Cambridge University Press, 1993, 133-147. 

64 http://modemthought.unibuc.ro/docs/articol%20cosmologie%2017.doc. Koyre, De la lumea închisă la universul infinit, traducere de Vasile 
Tonoiu, Humanitas, 1996. Dijksterhuis, The Mechanisation of the World Picture, 1961, Amos Funkenstein, Teologie şi imaginaţie ştiinţifică, 
Editura Humanitas, 1997, Gaukroger, Descartes. An Intellectual Biography, CUP, 1995. Allan Gabbey, „Between ars and philosophia naturalis: 
reflections on the historiography of early modern mechanics”, in J.V. Field, Franck, A.L. James, Renaissance and Revolution: Humanists, 
Scholars, Craftsmen and Natural Philosophers in Early Modern Europe, Cambridge University Press, 1993. 

5 Davin Kubrin, “Newton and the Cyclical Cosmos: Providence and the mechanical philosophy”, JHI, 28, (1967), 324-346. Atomismul în 
secolul al XVII-lea este mult mai greu de definit decât ar părea la prima vedere, iar diversitatea de “atomişti” i-a făcut atât pe filosofii 
contemporani cu marea mişcare de renaştere a atomismului clasic cât şi pe interpreţii lor de astăzi să dorească să evite termenul, înlocuindu-1 cu 
cel de filosofie corpusculară. încercarea de clarificare conceptuală porneşte de la celebra lucrare a lui Robert Boyle, The Origin of Forms and 
Qualities, vezi Boyle, Works, ed. Thomas Birch, Thoemmes Press, voi III. Spre deosebire de sursele lui antice, în secolul al XVII-lea, 
atomismul nu postulează neapărat vidul, iar particulele pe care diferiţi autori le numesc atomi pot avea proprietăţi extrem de diferite. în 
principiu, sunt atomişti filosofii care se opun tezei existenţei unui continuum material şi divizibilităţii infinite, însă nici măcar aceste 
caracteristici extrem de generale nu sunt acceptate: Hobbes, de exemplu, este adeptul unei filosofii corpusculare fără vid, ca şi Bacon, de altfel, 
în timp ce Henry More susţine un “atomism” dublat de posibilitatea divizării “la infinit” a materiei, ceea ce reduce “atomii” la puncta 
matematice. Despre diferitele forme ale atomismului în secolul al XVII-lea vezi A. Clericuzzio, Elements, Principles and Corpuscles. A Study 
of Atomism and Chemistiy in the Seventeenth Century, Kluwer Academic, Dordrecht, Boston, London, 2000. Dana Jalobeanu, “The Place of 
the Laws of Nature in the Conceptual Structure of the Scientific Revolution”, New Europe College Yearbook, 1998-1999, Dana Jalobeanu, 
“Forms, laws and active principles: what happened with the laws of nature in the Scientific Revolution?”, în Analele Universităţii de Vest, 
Timişoara, XIII, 2001. Grant, „Aristotelianism and the Longevity of the Medieval World View”, History of Science, 16, (1978), 93-106, E.A. 
Reitan, “Thomistic natural philosophy and the Scientific Revolution”, The Modem Schoolman, LXXIII, March, 1996, p. 266, Edward Grant, 
The Medieval Origins of Modern Science, Oxford University Press, 1996. Dennis Des Chene, Phyisiologia. Natural Philosophy in Late 
Aristotelian and Cartesian Thought, Corneli University Press, Ithaca and London, 1996. Comford, Plato ’s Cosmology, Sorabji (1989). Edward 
Grant, 1978, 1996, Margaret Osler, Divine Will and Mechanical Philosophy, Cambridge University Press, 1994. R.H. Kargon, Atomism in 
England firom Hariot to Newton, Oxford, 1966. Graham Rees, „Fracis Bacon’s Semi-Paracelsian Cosmology”, Ambix, 22, 81-101, 1975a, 
Graham Rees, Fracis Bacon’s Semi-Paracelsian Cosmology and The Great Instauration, Ambix, 22, 1975b, 161-173, Graham Rees, „The Fate 
of Bacon’s Cosmology in the Seventeenth Century”, Ambix, 24, 1977, 27-38, Graham Rees, „Matter Theory: A Unifying Factor in Bacon’s 
Natural Philosophy?”, Ambix, 24, 1977, 110-125. James Spedding, Robert L. Ellis, Douglas D. Heath, The Works ofFrancis Bacon, London, 
Longman, 1857-74, reprintată la Thoemmes Press, 1994. Rees, „Bacon speculative philosophy”, în M. Peltonen, The Cambridge Companion to 
Bacon, Cambridge University Press, 1996. Dana Jalobeanu „The two cosmologies of Rene Descartes”, în Vlad Alexandrescu, Dana Jalobeanu, 
Esprits Modernes. Etudes sur Ies modeles de pensee alternatifs aux XVIeme -XVIIeme siecles, „Vasile Goldiş” University Press, Editura 
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exemplu, vezi Antolin and Herbers, 2001, p. 2379). O simplă căutare pe Google.com a descoperit peste circa 40.000 de 
potriviri pentru acest citat. In consecinţă, argumentează darviniştii, evoluţia trebuie să fie o parte centrală a tuturor 
şcolilor publice şi în viaţa colegiilor în clasele de ştiinţă. în cuvintele Academiei Naţionale de Ştiinţă, evoluţia este „ cel 
mai important concept din biologia modernă, un concept esenţial pentru înţelegerea aspectelor cheie a lucrurilor vii” 
(1998, p. viii, accentuarea îmi aparţine). De ce se face această pretindere? Prosser conclude că aceasta este pentru că 
Originea Speciilor a fost mult mai influenţatoare asupra culturii vestice decât oricare carte a vremurilor moderne. 
Aceasta nu era doar un mare tratat biologic, îndeaproape motivat şi revoluţionar, dar acesta purta implicaţii 
semnificative pentru filozofie, religie, sociologie şi istorie. Evoluţia este cel mai mare principiu singur de unificare din 
toată biologia (1959. p. 539). Darwin notează că fără Darvinism biologia este o colecţie de fapte amestecate. înainte ca 



Universităţii Bucureşti, 2002. Metoda tradiţională de eliminare a unor astfel de paradoxuri în istoria ştiinţei a fost multă vreme selectarea atentă 
a pasajelor, scrierilor sau problemelor pe care astăzi le putem considera ştiinţifice. In acest fel, o parte din opera lui Bacon, cea referitoare la 
metodă şi aplicaţiile ei, aparţine “ştiinţei modeme”, în timp ce speculaţiile filzofice reprezintă sumbre rămăşiţe ale întunecatului ev al magiei, 
alchimiei, într-un cuvânt, al pseudo-ştiinţelor. Nu discutăm cât de dificilă este o asemenea delimitare, şi cât de păguboasă; efectele ei pe termen 
lung se văd în literatura de specialitate a ultimelor două decenii. Mai toate figurile importante ale secolului al XVII-lea s-au ales cu câte o “faţă 
ascunsă”, complementară figurii vizibile. Bacon sau Newton, “ultimul dintre magicieni”, Descartes rosicmcianul, iniţiatul şi iluminatul lord de 
Verulam, toate acestea sunt, în parte, efectul unei prea severe delimitări între ştiinţific şi pseudo-ştiinţifîc, între exoteric şi esoteric şi aşa mai 
departe. Dacă pornim în cercetarea noastră de la astfel de premise, suntem ţinuţi să considerăm că marea majoritate a filosofilor naturii din 
secolul al XVII-lea, fie sufereau de curioase scindări de personalitate, fie aveau ceva de ascuns: o parte esoterică a doctrinei. Uneori, acest lucru 
poate fi adevărat. Este cert că extinsele cercetări alchimice cărora li se dedicau oameni ca Bacon, Boyle sau Newton erau înconjurate, în 
general, de o aură de secret. Dar nu de acest lucru este vorba. Atunci când studiem scrieri dintre cele mai diverse, ca în cele două exemple de 
mai sus, avem de-a face cu o construcţie care, pentru autorul ei, cel puţin, este unitară. Departe de a fi un nostalgic al trecutului sau un partizan 
al secretului - vezi şi atacurile furibunde din The Advancement of Learning - Bacon se vrea heraldul noii filosofii pe care înţelege s-o 
construiască din elementele oarecum disparate şi, pentru noi, stranii pe care le-am enumerat. Poate fi vorba de un oarecare eclecticism, dar nu 
se poate nega că, departe de a prelua şi combina surse, Bacon elaborează cu ajutorul lor o filosofie speculativă complexă. Faptul că ea nu apare 
ca desuetă sau primejdioasă este evident din reacţia contemporanilor. Cu sau fără faima de iluminat, lordul Verulam este preluat ca port- 
stindard al spiritului ştiinţific şi al “noii filosofii”. Nu şi modelul său cosmologic, chiar dacă “urme” ale teoriei materiei elaborate de Bacon se 
mai pot regăsi în scrieri de diferite orientări. Materia tangibilă şi materia pneumatică în interacţiune vor mai reveni în povestea noastră, chiar în 
contextul elaborării cosmologice. Cel care dispare cu desăvârşire din “noua filosofie” este cosmosul geocentric, asociat de acum încolo cu 
cosmologia alchimică şi apartenenţa la secte suspecte. Pe de altă parte, dacă facem o analiză comparativă a modelelor cosmologice prezentate, 
vom găsi între ele numeroase şi surprinzătoare asemănări. Ambele descriu un univers unic, finit în timp şi spaţiu, cu o “istorie orientată”, 
material şi ordonat, actual; ambele îl descriu pornind de la o teorie a materiei şi străduindu-se să formuleze o teorie a mişcării care să dea seama 
de structura şi dinamica lui. In ambele cazuri materia este divizibilă şi formată din elemente, la limită din corpusculi a căror interacţiuni 
microscopice pot da efecte macroscopice. Materia tangibilă/impenetrabilă este esenţialmente pasivă. Principiile de activitate sunt, deci, 
exterioare corpurilor fizice. Mai mult, în ambele cazuri, corpurile cereşti sunt rezultatul unui proces de formare. Ele n-au fost create ca atare de 
acţiunea divină primordială şi lăsate să se mişte conform unui plan geometric care determină deja aranjamentul iniţial - aşa cum întâlnim la 
Kepler, de pildă - ci au evoluat în cursul unui proces descriptibil, eventual guvernat de “legi ale naturii”. Concursul divin, esenţial, se manifestă 
la nivelul “designului” şi al prezervării inteligibilităţii lumii. Creaţia este un proces istoric, orientat, perfectibil, iar universul dă seama de 
înţelepciunea şi puterea divină. E un univers inteligibil şi cognoscibil: în ambele cazuri, între componenetele sale există legi imuabile sau 
aproape imuabile a căror cunoaştere ne poate da o înţelegere a întregului. Pentru noi, astăzi, toate aceste caracteristici sunt atât de familiare 
încât ne este greu să ne imaginăm cât de neobişnuită era, pentru cazul în discuţie, existenţa acestor asemănări. Şi totuşi, dacă punem “noua 
cosmologie” faţă în faţă cu vechiul model al lumii putem observa că are loc o deplasare a accentelor pe câteva dintre caracteristicile de mai sus. 
Partizani sau oponenţi ai filosofiei mecanice se înţeleg asupra unora dintre caracteristicile cosmologice generale care fac imposibile discuţii de 
tipul celor medievale privind infinitatea lumii, lumile posibile, inteligenţele planetare, materia subtilă, ierahia intermediarilor şi aşa mai departe. 

66 Arthur Zajonc, Noua fizica si cosmologie - dialoguri cu Dalai Lama (Editura Tehnica: Bucureşti, 2007). “în fizică şi cosmologie principiul 
antropic susţine că ar trebui să ţinem cont de restricţiile impuse de existenţa noastră ca observatori ai tipului de univers pe care îl putem studia. 
Iniţial propusă ca regulă de judecată, termenul a fost extins să acopere presupusele legi supreme conform cărora universul trebuie să conţină 
viaţă inteligentă, în general pe bază de carbon şi ocazional să fie şi umană. Gândirea antropică presupune analiza constrângerilor prin 
analizarea proprietăţilor universului pornind de la parametrii fundamentali sau legi ale fizicii diferite de ale noastre, adesea ajungându-se la 
concluzia că structurile esenţiale, de la nucleul atomului şi până la întregul univers, depind ca stabilitate de echilibre delicate între diferite forţe 
fundamentale. Astfel de echilibre pot să apară doar într-o mică parte din universurile posibile, al nostru fiind propice vieţii. Gândirea antropică 
de asemenea încearcă să explice şi cuantifice aceste condiţii propice. în cadrul lumii ştiinţifice abordarea obişnuită este aceea de a invoca 
efectele selecţiei dintr-un ansamblu real de universuri alternative, care cauzează un subiectivism antropic în privinţa a ceea ce se poate observa. 
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ele să înveţe să gândească într-un fel evoluţionar, lucrurile pe care le învaţă copiii vor fi doar fapte, fără nici o aţă de 
legătură care să le ţină laolaltă, nimic care să le facă memorabile sau coerente. Fără evoluţie, o mare lumină pătrunde în 
cele mai mari locuri retrase, în fiecare colţ, al ştiinţei vieţii. înţelegi nu numai ceea ce este ci şi de ce. Cum ai putea să 
predai biologia fără să începi cu evoluţia? Cum, de fapt, te poţi numi pe tine însuti o persoană educată, dacă nu ştii 
nimic despre motivul darvinian pentru propria ta existenţă? (2002, p. 58). Deşi darviniştii vorbesc adesea despre 
importanţa centrală a „evoluţiei” în câştigarea unei înţelegeri de bază a lumii naturale, cercetarea mea dezvăluie faptul 
că lucrarea zilnică atât a educaţiei ştiinţifice (şi în majoritatea cercetării ştiinţifice), evoluţia este rareori menţionată sau 
chiar o preocupare. Aceasta a fost propria mea experienţă în calitatea de cercetător asociat implicat în cercetările despre 
cancer în departamentul de patologie experimentală de la Colegiul Medical din Ohio şi un profesor de colegiu din viaţa 
şi domeniul de ştiinţă comportamentală pentru mai mult de 30 de ani. Aşa cum Conrad E. Johanson, Ph.D. (Professor of 
Clinical Neurosciences and Physiology and Director of Neurosurgery Research at Brown Medical School in Rhode 
Island) a notat, în lumea cercetării ştiinţei într-o bază de zi cu zi, că oamenii de ştiinţă rareori se preocupă direct cu 
teoria macroevoluţiei, fie ea biologică sau fizică. De exemplu, în cei 25 de ani ai mei de predare a neuroştiinţei şi a 
cercetării FOARTE rar am avut de a face cu selecţia naturală, origini, macroevoluţie, etc. Lucrarea mea de profesorat în 
domeniile ştiinţei de la pregătirea riguroasă în biologie, chimie, fizică şi matematică, nu din perspective despre 
evoluţie. Suspectez că acesta este şi cazul pentru majoritatea oamenilor de ştiinţă din academie, industrie, şi din alte 
părţi (2003, p. 1). Renumitul chimist carbene, Profesor emerit Dr. Philip Skell de la Universitatea Statului 
Pennsylvania, a făcut o cercetare a colegilor lui care erau „angajaţi în cercetări de biologie neistorice, în legătură cu 
proiectele de cercetare în desfăşurare” şi a descoperit că „cercetătorii darvinişti” pe care i-a intervievat la răspunsul 
întrebării „Ai fi făcut lucrarea mai diferit dacă ai fi crezut că teoria lui Darwin era greşită?” a descoperit că răspunsurile 
„pentru largul număr” al acelor persoane pe care le-a întrebat, „diferind doar în cantitatea de îngrădire şi de mormăire” 
a fost „în lucrarea mea nu ar fi făcut nici o diferenţă”, şi unii au adăugat că aceasta ar fi la fel şi pentru alţii (2003, p. 1). 
De interes sunt cursurile majore de Biologie Moleculară, a Celulei şi cea de Dezvoltare de la şcoala postuniversitară 
Yale University care nu vor mai fi cerute să fie luate ca cursuri în privinţa evoluţiei (Hartman, 2003). ” 67 



Strategiile competitive, adesea denumite antropice, include creaţia inteligentă. Principiul antropic a dus la multă confuzie şi controverse, parţial 
din cauză că mai multe idei distincte poartă aceeaşi denumire. Toate versiunile principiului au fost acuzate că furnizează explicaţii simpliste 
care subminează căutarea unei înţelegeri fizice mai adânci a universului. Invocarea fie a universurilor multiple sau a unui creator inteligent sunt 
foarte controversate şi ambele idei au fost criticate ca fiind de netestat şi de aceea în discordanţă cu ştiinţa contemporană. Denumirea de 
„principiu antropic” a fost dată de astrofizicianul teoretician Brandon Carter prin contribuţia adusă la simpozionul din 1973 ce onora a 500-a 
aniversare a lui Copemic. Carter a prezentat principiul antropic ca o reacţie la utilizarea excesivă a principiului lui Copemic, care afirmă că nu 
ne aflăm într-o poziţie specială în univers. Carter afirma că deşi amplasarea noastră nu este în mod necesar centrală, ea este inevitabil 
privilegiată într-un anume fel. Carter reacţiona mai ales împotriva folosirii principiului lui Copemic pentru a justifica principiul perfecţiunii 
cosmologice şi anume că toate regiunile mari şi timpurile din univers trebuie să fie statistic identic. Acest principiu stă la baza teoriei stării de 
echilibru care s-a dovedit recent a fi greşită datorită schimbărilor evidente care se petrec în timp în Univers. Carter a definit două forme ale 
principiului antropic, unul slab care se referă la selecţia antropică a locaţiilor privilegiate din timp şi spaţiu în univers şi unul controversat mai 
puternic care se referă la parametrii fundamentali ai fizicii. Antolin, Michael F. and Joan M. Flerbers. 2001. “Perspective: Evolution’s Struggle 
for Existence in America’s Public Schools.” Evolution, 55(12):2379-2388. Dobzhansky, Theodosius. 1973. “Nothing in Biology Makes Sense 
Except in the Light of Evolution.” American Biology Teacher, 35:125-129. Freeman, Scott and Jon C. Elerron. 2001. Evolutionary Analysis. 
Upper Saddle River, NJ.: Prentice-Hall. Halvorson, Richard T. 2003. “Confessions of a Skeptic. The Harvard Crimson, April. 7, 2003, p. 4. 
Hartman, Noel. 1997. “MC&D Biology Eliminates Evolution Requirement.” www.yaledailynews.com. Published: Thursday, March 27, 
1997. Copyright © 1995-2003 Yale Daily News Publishing Company. Johanson, Conrad. 2003. Personal communication to the author dated 
September 2, 2003. Lewis, Ricki. 1992. “Metal Atom Vapor Chemistry: A Field Awaits Its Breakthrough.” The Scientist, 6(3):22, Feb. 03 
McGlinchey, MJ. 2003. Biography http://www.chemistry.mcmaster.ca/faculty/mcglinchey/bio.htm. 2003. Prosser, C.L. 1959. “The ‘Origin’ 
after a Century: Prospects for the Future?” American Scientist, 47(4):536-550, Dec. Skell, Philip. 2003. Personal communication to the author 
dated September 3, 2003. National Academy of Science. 1998. Teaching About Evolution and the Nature of Science. Washington, DC: 
National Academy Press. Wilkins, Adam S. 2000. “Introduction (issue on Evolutionary Processes).” BioEssays, 22(12): 105 1-1052, 
December. 

67 http://www.voxdeibaptist.org/Cadml_biologiei_Berman.htm. Ontologia poate fi înţeleasă, aşadar, ca teorie a fiinţei, a exis"tenţei în devenire 
şi a condiţiei umane, în cuprinsul căreia se includ şi se corelează unitar problema ontologică propriu-zisă (ca ontologie primă) şi problema 



24 




COSMOLOGIE ÎN CONTEXTUL CONTEMPORAN SAU REACTUALIZAREA ROLULUI 

ÎNGERILOR ÎN CREAŢIE 

Am putea să ne întrebăm la un anumit nivel de ce este necesar să studiem cosmologie ? 68 Mai au vechile 
concepţii cosmologice vreo semnificaţie pentru lumea contemporană care a evoluat enorm sau mai pot ele spune ceva 
nou comparativ cu ceea ce s-a vorbit până acum? Mai putem numii cosmologia un fel de teorie a adevărului capabilă să 
ofere interes intelectual pentru o umanitate care măsoară raportarea ei la universul înconjurător prin ştiinţă şi nu prin 
religie? „Consider că refuzul dialogului ştiinţă-teologie, refuz transfonnat de unii teologi într-un subiect tabu (opinii 
asemănătoare există şi în mediile ştiinţifice puternic ideologizate materialiste), construieşte în jurul teologiei un zid 



cosmologică privită metafizic (ca ontologie secundă), prin prisma cărora poate fi abordată, în dubla sa ipostază (cosmologic -metafizică şi 
ontologică), şi problema antropologică. Privită din perspectiva dimensionării socio-umane a existenţei, în relaţie cu fiinţa, ontologia poate fi 
abordată nu numai ca ontologie fundamentală (teorie generală a fiinţei şi existenţei înnobilată de fiinţă), ci şi ca ontologie regională (teorie a 
existenţei sociale şi umane). 

De asemenea, ontologia socială şi ontologia umanului (în care se include şi ontologia valorilor), alături de cosmologie concepută metafizic (şi 
nu din perspectiva exclusivă a abordării ştiinţifice), alcătuiesc, după părerea noastră, aria de cuprindere a ceea ce s-a numit generic domeniul 
complex al ontologiei secunde. Pentru a fi înţeleasă o atare problematică ontologică, în toată complexitatea ei, în cuprinsul primei părţi a 
cursului se precizează sensurile conceptualizărilor ei principale, practicate şi resemnificate de-a lungul întregii istorii a filosofiei, din antichitate 
şi până astăzi. Respectiv: universal (fiinţa în sine, esenţă pură) şi individual (exis'tenţa în multitudinea ipostazelor ei în structurarea 
universului), unu şi multiplu, generalul din lucruri (ca fiinţă sau esenţă determinată), devenire (în dubla sa semnificare: ca proprietate 
fundamentală şi mod de a fi al existenţei sau cale de ridicare sau pătrundere fenomenologică dinspre individual a universalului), lume 
(conotată antropo'logic). In legătură cu acest din urmă concept, sunt precizate sensurile termenilor de transcendent şi imanent, de diferenţă 
ontologică (şi în relaţie cu această operaţie a proiectării lumii „de dincolo” de existent, semnificările acordate termenilor de ontic şi ontologic), 
de lume de „dincolo” sau principiu (primordiu, conceput ca început ontologic sau temei, în relaţie cu lumea „de aici”, întemeiată - ambele 
ipostaze ale conceptului de lume, fiind conotate din inspiraţie platoniană ca lume a ideilor (Eidos) şi aflată în opoziţie, dar şi corelată cu lumea 
lucrurilor (sau, mai nou, lumea materială), 

în opoziţie cu termenul de , fiinţă, funcţionează, în problematizarea ontologică, termenii de nefiinţă sau neant (în concepţia heideggeriană se 
propune şi termenul de nimic - cu aceeaşi semnificaţie ce i se acordă nefiinţei, dar utilizat pentru a se delimita domeniile existenţei şi fiinţei). 
Neantului i se asociază, la Hegel (în filosofia mo'dernă târzie) şi la Sartre (în filosofia contemporană) şi sensul de nonexistenţă. 

Mai nou, îndeosebi în ontologia contemporană, se operează şi cu termenii de fiinţă în sine (Heidegger) şi fiinţă pentru sine (Sartre) sau cu 
termenii de devenire a fiinţei în existenţă şi devenire conştientă întru fiinţă (Noica), din corelarea cărora se structurează cercul deve'mrii 
(respectiv, al dialecticii). Menţionăm şi conceptualizarea pe care Noica o realizează prin termenii de fiinţă de primă instanţă şi fiinţă de a doua 
instanţă, la urma urmelor de inspiraţie hegeliană (fiinţa pură şi fiinţa determinată) şi aceasta la rândul ei de inspiraţie tomistă - uni'versalia in 
re. Un concept central în orice tip de proiectare ontologică este cel de om - conceput ca instanţă existenţială întrebătoare de fiinţă şi 
dezvăluitoare (prin mijloace cognitive) de existenţă, deci, ca existenţă deschisă spre fiinţă sau metafizatoare şi răspunzătoare de fiinţă. în 
decursul istoriei soluţionărilor pe care diverşi gânditori au oferit-o problematicii ontologice, teologii şi filosofii creştini au semni'Ticat 
transcendentul ca sacru, iar sacrul ca Dumnezeu. De aceea, din perspectivă ontologică se poate conchide, în general, că fiinţa aparţine lumii 
care nu este (nu există), dar înteme"iază pe este (ceea ce există), atributul existenţialităţii conferindu-i-se fiinţei numai de către cei care se 
situează în spaţiul credinţei în Dumnezeu şi în mântuirea prin el. Din trecerea în revistă a marilor edificii ontologice care au marcat hotărâtor 
istoria filosofiei şi a culturii în general, întemeind schimbările de ordin paradigmatic care s-au succedat în evoluţia spiritualităţii umane, se 
desprinde cel puţin o concluzie fundamentală. Şi anume, aceea că la problema ontologică se poate oferi o singură soluţionare de principiu. 
Menţinerea omului într-o condiţie culturală pre" supune o soluţionare idealistă a acestei probleme. în ontologie, pentru a o putea întemeia şi 
întreţine este necesară situarea temeiului în trans'cendent, într-un domeniu de spiritualitate pe care omul şi-l plăsmu'ieşte pentru a se ridica din 
condiţia sa genetică de animalitate. Fie că este numit ca idee - lume a ideilor în sens platonian fie ca fiinţă (în sens heideggerian, moştenit de 
la greci), ca substanţă (în sens aristote''lian), fie ca Dumnezeu (în sens augustinian), transcendentul este universalul, absolutul, nedeterminatul, 
mijlocitul gândirii, plăsmuit de om din nevoia de temei a aprecierii lui de sine şi de altul. în acest sens era considerat de grecii antici ca întreg, 
principiu ordonator al universului şi, în primul rând, al lumii lor umane. Prin urmare, trăirea în cultură, într-un mediu existenţial înnobilat 
axiologic, reclamă convingerea că idealismul ontologic este soluţia la problema ontologică, astfel încât omul să vieţuiască într-o condiţie 
existenţială specifică lui. Din această cauză, idealismul şi numai idealis'mul implică o inserţie antropologică în soluţionarea problemei 
ontologice. Soluţionarea materialistă a problemei ontologice echivalează cu eliminarea ei şi, ca urmare, cu rămânerea omului în precaritate 
ontologică, cu ieşirea din cultură. Din acest punct de vedere, materialismul este din principiu antiontologic (dar nu antimetafizic). în schimb, 
dacă plasăm problema ontologică în spaţiul cosmologiei, atunci, din punc'tul de vedere al ştiinţei despre univers nu are sens decât o soluţionare 
ontologică (de fapt, ontică) materialistă. în acest caz, ideea nu este semnificată ca principiu (eidos), ci ca produs al activităţii conştiente de 
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chinezesc faţă de contemporaneitate 69 . Dacă este nevoie de un zid chinezesc, acesta trebuie ridicat în jurul dogmelor 
credinţei, care sunt, pentru Biserică, adevărate puncte cardinale în haos (pentru a-1 parafraza pe Nichifor Crainic), dar 
nu prin transfonnarea teologiei într-o enclavă a anacronismului. A fi în tradiţie nu implică a nu fi în contemporaneitate, 
dar a nu fi în contemporaneitate implică ratarea vocaţiei teologiei de a mântui cultura şi timpul, omul şi civilizaţia... 
Astăzi, oamenii de ştiinţă îşi dau seama de incapacitatea raţiunii şi a mijloacelor actuale de investigaţie de a pătrunde 
taina lumii, făcând loc teologiei şi instrumentelor minţii transfigurate. Apariţia acestui loc nu implică, desigur, 
renunţarea la raţiune, ci deschiderea şi spre alte stări ale acesteia decât cele obişnuite în cultura pozitivistă. Charles 
Towens, laureat al premiului Nobel în fizică (1964), afirmă că acolo “unde religia posedă credinţele ei, ştiinţa posedă 
postulatele ei. Unde ştiinţa se bizuie pe intuiţie, religia lucrează în revelaţie” 70 . 

Există diferenţe între cele două demersuri, însă acestea, departe de a mai fi privite ca antagoniste, sunt socotite a 
se afla în raporturi de complementaritate. 71 Deschiderea manifestată în comunitatea ştiinţifică spre teologie şi 
spiritualitate pare a reprezenta un pas lipsit de echivalent în latura acelei teologii angajate intr-un demers identitar, aşa 
cum am descris-o pe scurt mai sus. Totuşi, există un filon puternic al teologiei tradiţionale, care a înţeles că recuperarea 
autenticităţii apostolice nu exclude ci, dimpotrivă, solicită reconfigurarea mesajului eclesial în contextul contemporan. 
Este vorba de teologia neopatristică. 72 



gândire şi cunoaştere a omului. Şi, sub acest aspect, ea are ca premisă materia, datorită devenirii căreia în istoria ei ireversibilă a apărut instanţa 
existenţială care gândeşte şi proiectează valoric şi noologic. Prin urmare, primordială este materia în raport cu conştiinţa din exercitarea căreia 
sunt generate idei şi valori. http://www.referat.ro/referate/Ontologie_b4d55.htm. 

68 George Florovsky, Patristics and modern Theology, în traducere parţială de Ioan I. Ică, “Patristica şi teologia modernă - Semnificaţia şi 
actualitatea unui program teologic (G. Florovsky)”, în rev. Mitropolia Ardealului 27, nr. 10-12/1982, pp. 708-709. 

69 Abordarea acestei teme nu înseamnă punerea semnului egal între cele două şi nici o confirmare reciprocă, ci recuperarea perspectivei 
complementarităţii, dincolo de orice confuzii (concordism) şi contradicţii (antagonism). 

70 Cf. Rebecca J. Flietstra, “Pioneering some common question”, Research News & Opportunities in Science and Theology, october, 2002, voi. 
3, no. 2, p. 3. Afinitatea teologiei pentru taină nu exclude contribuţia raţiunii ci, după cum observă şi astronomul Jean Kovalevsky, “Biserica 
însăşi, departe de a respinge gândirea raţională, cheamă la o strângere a legăturilor dintre ştiinţă şi credinţă şi la a nu neglija aportul raţiunii în 
aprofundarea credinţei” (cf. “Ştiinţă şi religie”, în rev. Ştiinţă şi Tehnică, anul LV, nr.3, martie 2003, p. 76; vezi şi opiniile exprimate de J. 
Kovalevsky în “Resoudre Ies antinomies en Sciences et en religion”, în Basarab Nicolescu & Magda Stavinschi, eds., Science and religion. 
Antagonism or complementarity? , XXI: Eonul dogmatic, 2003, pp. 105-113). Jean-Pierre Lonchamp, Ştiinţă şi credinţă, Ed. XXI: Eonul 
dogmatic, Bucureşti, 2003. 

71 

“The Irrelevance of Creationism vs. Evolutionism Controversy for the Orthodox Church Tradition. A Logical and Theological 
Deconstruction of a Modem Myth”, in Noua reprezentare a lumii. Studii interdisciplinare [New World Paradigm. Interdisciplinary Studies], 
no. 3, XXI: Eonul dogmatic, Bucharest, 2004 “The Cosmological Dimension of the Liturgy and of Ascetic Experience. Relevant Aspects 
for the Dialogue between Science and Theology”, in Noua reprezentare a lumii. Studii interdisciplinare, no. 2, XXI: Eonul dogmatic, 
Bucharest, 2004. 

“From Conflict and Confusion to Complementarity and Dialogue. Jean-Pierre Lonchamp, the History of Science, and the Relationship 
between Science and Belief’, afterword, in the voi. Ştiinţă şi credinţă [Science and Belief] , XXI: Eonul dogmatic, Bucharest, 2003. “Logos, 
Evolution and Finality in the Anthropological Research. Towards a Transdisciplinary Solution”, in voi. Science and Religion. Antagonism 
or Complementarity? , eds. Basarab Nicolescu & Magda Stavinschi, XXI: Eonul dogmatic, Bucharest, 2003 [see it also at 
www.uip.edu/gpss]. “The Teleological Anthropology: a Way for Transcending the Conflict between the Scientific & Theological 
Perspectives on Human Being”, in the voi. Science and Religion Dialogues, eds: Radu Constantinescu & Gelu Călina, University of 
Craiova, SReDOC Program, Archdiocese of Oltenia Printing House, Craiova, 2000. “John F. Haught, Science & Religion Relationship, or 
About the Virtues of Decency”, afterword, in the voi. Ştiinţă şi religie. De la conflict la dialog [Science and Religion. From Conflict to 
Conversation ], XXI: Eonul dogmatic, Bucharest, 2002. “An Orthodox Outlook to Creationism-Evolutionism Controversy. Elements for a 
Debate on Method”, in the voi. Teologie şi ştiinţe naturale. în continuarea dialogului [Theology and Natural Sciences. Continuing the 
Dialogue], eds. Radu Constantinescu & Gelu Călina, Metropoly of Oltenia, Center for Applied Theological Studies, Craiova, 2002. 
“Thoughts at the End of Second Millennium. On the Origins of Man”, in Glasul Bisericii [The Voice of the Church], no. 1-4/1994. 
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De pildă ştiinţa contemporană nu vorbeşte în cosmologia ei de rolul îngerilor în creaţie şi în pronie . 73 îngerii au 
un mare rol în creaţie şi lor le revine astfel o mare datorie în a da adevăratele baze ale cosmologiei . 74 Cosmologia 
ştiinţifică nu mai vede nici un rol acordat îngerilor accentul căzând doar pe ştiinţă şi pe cunoaşterea empirică. Din punct 
de vedere al cosmologiilor modeme, îngerii nu au nici un fel de rol în creaţie, omul fiind lăsat în existenţă într-o lume 
bazată numai pe principii pur ştiinţifice. Teologia nu poate concepe cosmologia fără de rolul îngerilor care au stat şi ei 
la întemeierea cosmosului. Cosmosul după cum ne spun Scripturile a fost întemeiat şi pe considerentele îngerilor care 
au avut şi ei un cuvânt de spus în ceea ce s-a creat. Ştim că din punct de vedere temporal creaţia îngerilor a avut loc mai 
înainte de creaţia universului. Prin urmare este posibil ca şi îngerii să fi participat cumva la creaţia lumii materiale . 75 
Dincolo de sensul ştiinţific mai putem spune că există un sens agelic al cosmologiei. Un sens al faptului că putem 
înţelege cosmologia nu numai în termeni omeneşti ci şi în termeni angelici . 76 Am putea spune că îngerii au fost un fel 
de supraveghetori în creaţie, au fost unii care au paricipat la creaţie şi plănuirea ei. La fel îngerii au un rol important din 
punct de vedere cosmologic ca şi unii care proniază creaţia şi care o duc în spre scopul pentru care a fost creată . 77 
Maxim Mărturisitorul vorbeşte de o anumită „raţionalitate” a întregii creaţii, despre faptul că lumea a fost creată în spre 
un scop care trebuie desluşit. Tot ceea ce a fost creat în lumea văzută, am putea spune că este cumva a reflecţie a lumii 

72 

Ion Constantin Nedelcu, Repere ale Cosmologiei Neopatristice în întâmpinarea dialogului dintre teologie şi ştiinţă, [în Noua reprezentare a 
lumii. Studii interdisciplinare, nr. 2/2004]. 



73 Wilhelm Nyssen, Pământ cântând în imagini. Frescele exterioare ale mănăstirilor din Moldova, EIBMBOR, Bucureşti, 1978). 



74 Dom Costache, LOGOS, EVOLUTION, AND FINALITY 

IN ANTHROPOLOGICAL RESEARCH 

TOWARDS A TRANSDISCIPLINARY SOLUTION, Science and religion. Antagonism or complementarity? , Basarab Nicolescu & Magda 
Stavinschi, eds., XXI: Eonul dogmatic, Bucharest, Romania, 2003. 

73 Regăsesc în sertarul cu tăieturi o pagină din excelenta revistă bucuresteanâ KR1SIS, a studenţilor de la filosofie. E vorba de un interviu cu 
filosoful Hans-Georg Gadamer, “părintele hermeneuticii modeme”, ucenicul cel iubit al lui Heidegger si urmaşul lui Karl Jaspers la catedra de 
la Heidelberg (mai e nevoie de alte prezentări?). în interviul pe care Gadamer îl acordă, trebuie să amintim, d-nei Monica-Maria Aldea si d-lui 
Călin Petcana, filosoful german revine de mai multe ori asupra subiectelor religioase si, în mod cu totul excepţional, asupra credinţei maestrului 
său Heidegger. După câteva remarci acide asupra puritanismului protestant - “pentru care confirmarea religioasă stă în succesul economic” - 
Gadamer, aflând de la interlocutorii săi că românii sunt ortodocşi, exclamă: “Românii sunt preponderent ortodocşi?!... Ortodoxia a fost, cu 
siguranţă, în ochii lui Heidegger religia creştină corectă (richtige), deoarece nu are teologie si nici metafizică. Numai asistentă duhovnicească 
practică. Deci asta a si fost ceea ce a contat în ochii lui Heidegger. La întrebarea “ce ne-ar putea salva de la transformarea noastră într-o hală de 
fabrică vuind ameninţător?”, răspunsul său a fost: numai un Dumnezeu ar putea să ne salveze. Aceasta a reprezentat un fel de testament si este 
o afirmaţie cu multe sensuri. Poate a vrut să spună că în ultimă instanţă, i-ar reveni tot lumii ortodoxe menirea de a se opune tendinţelor 
destructive ale gândirii iluministe”. Afirmaţiile lui Heidegger se cer puţin nuanţate. Când spune că Ortodoxia nu are “teologie” se referă la 
faptul că - spre deosebire de modelele religioase apusene - este lipsită de dogmatism, de scolastică, de rigiditate. Se ştie că există în 
catolicismul oficial un fanatism canonic si chiar doctrinar (a se vedea numai recentul scandal provocat în lumea creştină de documentul 
pontifical ultra-conservator “Dominus Iesus”), după cum există în protestantism un fanatism al Bibliei. Pe când în Ortodoxie, într-adevăr, ceea 
ce contează este “asistenta duhovnicească practică”. Există si în Ortodoxie canoane, dar - cu excepţia marilor dogme de credinţă - orice 
reglementare se încheie cu cuvintele: “sau cum va voi cel mai mare”, adică duhovnicul sau episcopul. Aici nu este vorba de un relativism, ci de 
convingerea că Duhul Sfânt lucrează în continuu în Biserică, de faptul că viata nu poate fi circumscrisă unei formule (Sfântul Pavel spunea: 
“litera ucide”!). De aici venea probabil si încrederea lui Heidegger în misiunea de “asistentă duhovnicească” a Ortodoxiei. Cât despre 
“metafizică”, numai asta nu i se poate reproşa teologiei răsăritene, dar si aici marele filozof a vrut să sublinieze caracterul practic al metafizicii 
ortodoxe, exprimat în ascetică si mistică, adică nu contemplaţia poetică sau filozofică ci transformarea profundă a omului, îndumnezeirea sa. 
Credinţa aceasta o exprimă simplu un părinte al Patericului, spunând: “De va voi omul, de dimineaţa până seara ajunge la măsura 
îndumnezeirii”. în ultimă instanţă, aceasta face “corectă” o religie, nu performantele ei economice sau civilizatorii, ci puterea de a salva lumea 
din deriziune, de a o elibera de toată oboseala si bătrâneţea ei, de a-i dărui o credinţă, o speranţă si un Dumnezeu.” http://www.ortho- 
logia.com/Romanian/Articole/heidegger.htm. 

76 Marcu Monahul, Traites spirituels et theologiques, Abbaye de Bellefontaine («Spiritualitae orientale» -Nr. 41), 1985. W. de Vries, Orient et 
Occident. Les structures ecclBsiales vues dans l'histoire des sept premiers conciles ecumGniques, Paris, 1974. 
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angelice nevăzute. Vrăjmaşul cel mai redutabil pe care l-a creat civilizaţia post-industriala, civilizaţia informaţiei şi a 
imaginii, e distracţia rea. Cufundat sub sute de mii de imagini şi diferite spectacole televizate şi in general de mediile de 
informare, omul îsi pierde liniştea, stăpânirea de sine, posibilitatea contemplaţiei şi concentrării şi devine extravertit, 
străin lui insusi, intr-un cuvânt fără minte, lipsit de mintea conducătoare. Atunci când, potrivit statisticilor, omul, şi 
copiii îndeosebi, urmăresc în medie programele televiziunii treizeci şi cinci de ore pe săptamana, oare mintea şi inima 
lor nu devin prada “Scilei si Caribdei”? în majoritatea cazurilor, credincioşii Bisericii mărturisesc că nu mai reuşesc să 
se roage, să se concentreze şi sa se rupă de spectacolele lumii şi furtunile sufleteşti si duhovniceşti, în detrimentul 
sobrietăţii, al echilibrului interior, al unei munci agreabile, al seninătăţii familiale şi al unei vieţi sociale ziditoare. 
Lumea imaginii industriale ajunge la o adevarata idolatrie. învăţătura Părinţilor despre trezvie înarmează omul, astfel 
încât să aplaneze efectele distructive ale societăţii tehnologice. Potrivit Sfântului Apostol Pavel: “armele luptei noastre 
nu sunt trupeşti, ci puternice înaintea lui Dumnezeu, spre dărâmarea întăriturilor. Noi surpăm iscodirile mintii şi toata 
trufia ce se ridica împotriva cunoaşterii lui Dumnezeu şi tot gândul îl robim spre ascultarea lui Hristos” ([2 Co 10, 4-5). 
Trezvia este pentru fiecare om un talisman “care oferă tot binele veacului acesta şi al celui viitor”, o cale care duce spre 
împărăţie, “spre cea dinăuntrul nostru şi spre cea viitoare”. Trezvia nu este un privilegiu rezervat numai atleţilor 
contemplaţiei, ea este pentru toţi cei ce vor sa aiba o conştiinţa curată “folosindu-se de lumea aceasta ca şi cum nu s-ar 
folosi deplin de ea” (1 Co 7, 31). în epoca industriala omul a devenit consumator şi sclav al lucrurilor fabricate; în 
societatea postindustriala el devine încă si mai mult consumator şi sclav al imaginilor şi informaţiilor care îi umplu 
viaţa. înfrânarea şi trezvia sunt pentru tot omul ce vine pe lume o panoplie gata pregătită de experienţa vieţii monahale 



77 http://www.pbministries.org/books/gill/Doctrinal_Divinity/Book_3/book3_02.htm. Când Moise vorbeşte în creaţie de faptul că Dumnezeu a 
creat cerururile se referă la faptul că El a creat îngerii. La sfârşitul creaţiei Moise a spus: “astfel s-au creat cerurile şi pământurile şi tot ceea ce 
este în ele.” (Facere 2, 1). Cetele cereşti sunt în special îngerii. Ei sunt numiţi ceata cea cerească, armatele cerului (Daniel 4, 35, Luca 2, 13). 
Deci am putea vorbii despre o cosmologie a îngerilor anterioară cosmologiei universului sau a cosmosului vizibil. 
http://www.crystalinks.com/angels.html. God in His wisdom hiving resolved to create man, He asked counsel of all around Him before He 
proceeded to execute His purpose— an example to man, be he never so great and distinguished, not to scom the advice of the humble and lowly. 
First God called upon heaven and earth, then upon all other things He had created, and last upon the angels. The angels were not all of one 
opinion. The Angel of Love favored the creation of man, because he would be affectionate and loving; but the Angel of Truth opposed it, 
because he would be full of lies. And while the Angel of Justice favored it, because he would practice justice, the Angel of Peace opposed it, 
because he would be quarrelsome. To invalidate his protest, God cast the Angel of Truth down from heaven to earth, and when the others cried 
out against such contemptuous treatment of their companion, He said, "Truth will spring back out of the earth." The objections of the angels 
would have been much stronger, had they known the whole truth about man. God had told them only about the pious, and had concealed from 
them that there would be reprobates among mankind, too. And yet, though they knew but half the truth, the angels were nevertheless prompted 
to cry out: "What is man, that Thou art mindful of him? And the son of man, that Thou visitest him?" God replied: "The fowl of the air and the 
fish of the sea, what were they created for? Of what avail a larder full of appetizing dainties, and no guest to enjoy them?" And the angels could 
not but exclaim: "O Lord, our Lord, how excellent is Thy name in all the earth! Do as is pleasing in Thy sight." For not a few of the angels 
their opposition bore fatal consequences. When God summoned the bând under the archangel Michael, and asked their opinion on the creation 
of man, they answered scomfully: "What is man, that Thou art mindful of him? And the son of man, that Thou visitest him?" God thereupon 
stretched forth His little finger, and all were consumed by fire except their chief Michael. And the same fate befell the bând under the 
leadership of the archangel Gabriel; he alone of all was saved from destruction. The third bând consulted was commanded by the archangel 
Labbiel. Taught by the horrible fate of his predecessors, he wamed his troop: "You have seen what misfortune overtook the angels who said 
'What is man, that Thou art mindful of him?' Let us have a care not to do likewise, lest we suffer the same dire punishment. For God will not 
refrain from doing in the end what He has planned. Therefore it is advisable for us to yield to His wishes." Thus wamed, the angels spoke: 
"Lord of the world, it is well that Thou hast thought of creating man. Do Thou create him according to Thy will. And as for us, we will be his 
attendants and his ministers, and reveal unto him all our secrets." Thereupon God changed Labbiel's name to Raphael, the Rescuer, because his 
host of angels had been rescued by his sage advice. He was appointed the Angel of Healing, who has in his safe-keeping all the celestial 
remedies, the types of the medical remedies used on earth.” http://classiclit.about.com/library/bl-etexts/lginzberg/bl-lginzberg-legends-l- 
2b.htm. http://www.christianinconnect.com/livingangelsl .htm 
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şi în general a tradiţiei ortodoxe, ale cărei arme abolesc sclavia omului şi salvează sănătatea şi suveranitatea lui de fiu al 
lui Dumnezeu .” 78 

Este cât se poate de clar că putemn ajunge la o cunoaştere superioară a rostului cosmologic al existenţei 
cosmosului şi plecând de la existenţa îngerilor şi a modului lor de a se exista. Lumea creată a oamenilor este doar o 
lume a reflecţiei lumii necreate a îngerilor. Numărul îngerilor nu se cunoaşte exact. Deci nu putem spune un număr 
exact în acest sens, dar suntem sigură că îngerii sunt cei care au un mare rol în cosmologie, în apariţia galaxiilor, a 
planetelor şi a vieţii pe pământ. Ei sunt protectori ai acestor existenţe care le sunt inferioare . 79 „Cosmologia angelică” 
despre care vorbim este un subiect la îndemâna oricui prin faptul că orice om este înzestrat de la naştere cu un înger 
păzitor care veghează asupra lui. Este clar că nu putem vorbii de o schimbare a existenţie biologice într-una deplin 
angelică. De asemenea, nu este necesară o „suprimare” a biologicului în favoarea angelicului. Cele două entităţi, 
agelică şi cea umană coexistă intr-un rapor de complementaritate. 

„In lumea antică occidentală, în special în Europa medievală, se credea că îngerii sunt aranjaţi într-o ordine 
ierarhică. Astfel, în special Toma de Aquino credea că îngerii sunt grupaţi într-o ordine ierarhică pentru a cânta imne de 
laudă lui Dumnezeu. Dionisie Areopagitul a avut cu totul alte consideraţii referitor la îngeri: el credea că îngerii sunt 
grupaţi în număr de trei după numărul Treimii. în prima categorie am avea îngerii contemplaţiei pure care au un mare 
rol cosmologic, fiind cumva îngerii care conduc creaţia: serafimii, heruvimii şi tronurile. A doua categorie au fost 
îngerii cosmosului: stăpânii, puteri, domnii. A treia ieararhie este alcătuită din îngerii lumii sau cei care şi ei au un rol în 
conducerea lumii văzute: începătorii, arhangheli şi îngeri. Este vorba în total de nouă categorii de îngeri. După Dionisie 
fiecare dintre ierarhii indică prin numele ei natura dumnezeiască .” 80 

în plan cosmologic, putem vedea o îngemănare între îngeri şi oameni . 81 Acesta ar putea fi un sens profund al 
exclamaţiei îngerilor la naşterea Domnului: „mărire întru cei de sus lui Dumnezeu şi pe pământ pace între oameni bună 
voire.” Este vorba de o îngemănare cosmologică a două entităţi a creaţiei. Pe de o parte îngerii şi pe de alta oamenii. 
Cosmologic, oamenii pot ajunge să se angelizeze. Astfel, scripturile ne spun de cazul lui Ştefan care pe când se afla în 
faţa sinedriului i s-a luminat faţa ca şi unui înger. Cosmologia, ne spune că oamenii se pot angeliza, se pot schimba intr- 
un sens angelic . 82 Cosmologia creştină vede o intersecţie a lumii îngerilor cu lumea oamenilor, a lumii necreate cu 
lumea creată . 83 



78 http://zadkielix.wordpress.com/2008/02/16/spiritualitatea-ortodoxa-si-revolutia-tehnologica. 

79 MICHEL, PAUL-HENRI La Cosmologie de Giordano Bruno [Histoire de la Pensee, Voi. 9] Paris, Elermann. 1962, 

80 http://www.spiritual.com.au/articles/angels/angel-hierarchy.htm. 

81 http://www.newtestamentchurch. 0 rg/OPA/Articles/l 997/ 1 2/0PA1 997 1204.htm. 

82 http://www.nooremadinah.net/EnglishBooks/CreationofAngels/CreationofAngels.pdf. 

83 

“Cuvântul “înger” derivă din grecescul “angelos” care înseamnă “mesager”. După cum ne sugerează şi numele lor, îngerii au rolul de a 
intermedia relaţia omului cu Dumnezeu, transmiţând mesajele de la Dumnezeire către om şi invers, de la om către Dumnezeu. Dar ei nu sunt 
doar nişte simpli mesageri în înţelesul strict al cuvântului ; ei au sarcina şi de a ne ghida şi susţine pe lungul drum al vieţii. îngerii reflectă 
perfecţiunea dumnezeiască: bunătate şi generozitate infinită, fiind capabili de o dragoste nelimitată şi beneficiind mereu de o mare fericire pe 
care doresc să o împărtăşească cu noi. Ei cunosc instantaneu consecinţele nenumărate ale unui principiu sau miile de faţete ale realităţii. 
Cunosc secretele naturii, stăpânesc legile care guvernează Universul, sunt păstrătorii unei ştiinţe foarte vaste şi a unei înţelepciuni infinite. Ei 
lucrează constant pentru binele omului, întotdeauna şi pretutindeni. Chiar dacă noi nu percepem prezenţa lor şi nu le acordăm nici un gând, 
îngerii veghează asupra noastră în orice clipă, ne ajută în momentele dificile şi ne apără de tot felul de pericole. îngerii se află pretutindeni: ei 
veghează asupra caselor, ne însoţesc în călătorii, sunt alături de persoanele care suferă şi care au nevoie de susţinere şi consolare în momentele 
de descurajare. Nefiind îngrădiţi de legile impuse de materie, ei se pot deplasa cu o viteză inimaginabilă pentru noi, care suntem constrânşi de 
legile spaţiului şi ale timpului ; este suficient să ne gândim la ei şi imediat sunt alături de noi, gata să ne ofere ajutorul lor preţios. în întreg 
Universul, fiecare înger are atribuţii precise. Galaxiile, planetele, stelele sau, dacă vorbim de lumea în care trăim, oceanele, râurile, oraşele, 
naţiunile, sunt încredinţate supravegherii îngerilor. Pentru a-şi îndeplini misiunea pe care o au pe Pământ, ei se consacră foarte mult pentru 
ghidarea şi protecţia oamenilor. încă de la naştere, fiecare fiinţă umană este lăsată sub protecţia unui înger care are sarcina precisă de a o asista 
în orice moment al vieţii sale, fără s-o abandoneze niciodată. Fiecare persoană are deci propriul său înger păzitor, indiferent de rasă, cultură sau 
religia de care aparţine. Chiar şi persoanele care spun că sunt atee, materialiste convinse sau cele care refuză să creadă într-o altă dimensiune 
decât cea terestră, au un înger personal. Dar ce face mai precis îngerul nostru păzitor? Probabil că n-o să ştim niciodată cu precizie în cursul 
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Prin urmare după cum vorbim de o cosmologie a lumii materială văzute care este analizată în marile laboratoare 
ale savanţilor de la marile cerntre universitare şi ştiinţifice, putem vedea existenţa şi a unei cosmologii a îngerilor. 84 
întzr-un anume sens priun actul smeririi Sale de Sine, Hristos ca şi Dumnezeu trebuie văzut ş.i ca şi creatorul îngerilor. 
Prin urmare El s-a smerit pe Sine şi în faţa îngerilor pe care El însuşi i-a creat. „Dumnezeu Creatorul a făcut mai întâi 
lumea îngerilor, a duhurilor slujitoare (Psalm 103,5), ca să slujească voii Sale Dumnezeieşti Prea Sfinte. Toţi îngerii au 
fost creaţi de Dumnezeu în acelaşi timp. Scopurile principale pentru care au fost creaţi îngerii care formează lumea 
nevăzută sunt: pentru a-L slăvi pe Dumnezeu (Is. 6,3; Le. 2,14); pentru a împlini voia lui Dumnezeu cea şfântă (Mt. 
4,11; 25,31; 1 Tim. 3,16); pentru a vesti oamenilor tainele şi voia lui Dumnezeu (Mt. 1,20; 2,13; 28,2; Le. 1,26); pentru 
a-i ajuta pe oameni să se mântuiască (Ev. 1,14); pentru a ajuta sufletele oamenilor după moartea trupească şi a le duce 
în Rai (Le. 16,22). Dumnezeu îsi descoperă voinţa Sa la îngerii din ceata superioară, iar aceştia, la rândul lor, o 
comunică celorlalţi îngeri. In felul acesta, tainele şi puterile lui Dumnezeu urmează în ordine descendentă, de la serafim 
la înger şi fiecare ierarhie ulterioară este consacrată numai cu acele cunoştinţe, pe care este capabilă să le cuprindă la 
nivelul respectiv al dezvoltării spirituale.” 85 

Rolul îngerilor în cosmologie este unul destul de dificil. 86 Ei sunt intermediari între creaţie şi Dumnezeu. Astfel 
că îngerii au un rol cosmologic ce nu poate fi trecut cu vederea. 87 In cosmologiile contemporane se consideră că rolul 

vieţii noastre terestre. Nu ştim niciodată exact cât de mult veghează şi câte fac pentru noi proprii părinţi pe care îi cunoaştem şi îi percepem 
fizic, cum am putea şti precis câte fac îngerii care nu sunt vizibili ochilor noştri fizici ? Dar, dintre numeroasele lucruri pe care le fac, putem 
enumera câteva dintre ele. îngerul nostru personal ne fereşte de pericolele care ne pândesc fără ca noi măcar să le bănuim ; ne îndeamnă să ne 
deschidem către ceea ce este bun şi să evităm răul ; are sarcina de a transmite mai departe rugăciunile noastre şi intervine neobosit pentru ca noi 
să primim întotdeauna dragostea divină. în împrejurări particulare, îngerul păzitor se manifestă şi sub aparenţe perceptibile nouă, iar când este 
absolut necesar, poate lua formă umană pentru a disipa confuzia şi dezorientarea celui căruia i-a fost dat să-l vadă. Numeroase persoane care au 
intrat în contact cu îngerii îi descriu ca fiind creaturi înaripate, radiind de lumină şi schimbându-şi fără încetare culoarea şi forma. Relatările 
celor care spun că au întâlnit un înger într-un moment particular al vieţii lor sunt destul de diferite. Aceste persoane vorbesc în general despre 
fiinţe în came şi oase care le-au ajutat în situaţii de urgenţă, pentru ca ulterior să dispară în mod misterios. Nimic nu ne împiedică să credem că 
persoanele întâlnite aparent întâmplător într-un moment al vieţii (poate chiar în circumstanţe banale) ar putea fi îngeri : fiinţe cu care ne 
intersectăm în drumul nostru şi care, înainte de a pleca, au rostit cuvinte potrivite pentm a ne lumina şi a ne modifica profund viaţa.” 
http://zadkielix.wordpress.com/2008/02/14/despre-ingeri-2/. 

84 La cosmologie modeme se fonde sur Ies theories physiques et sur l'observation. Elle est nee de la relativite generale, une theorie 
geometrique de la gravitation, qui, en liaison avec celles des autres interactions fondamentales, nous donne une vision assez coherente de 
l'univers, de son evolution et de notre situation dans le cosmos. Mais cette vision devenue quasi-classique n'est pas sans paradoxe. Lorsque l'on 
se rapproche des "singularites" (Big Bang, trous noirs) on atteint des energies de plus en plus elevees qui relevent de la Physique des 
particules. Cest ă la frontiere des deux approches que se situe probablement l'avenir de la recherche dans ces deux domaines. En cela ce 
module est une occasion privilegiee pour replacer Ies theories scientifiques dans leur contexte . http://www.graal.univ- 
montp2.fr/enseigne/COSMOLOGIE/cospres.html. 

85 http://zadkielix.wordpress.com/2008/02/14/despre-ingeri-l/. 

86 G. duchet_Suchaux and M. Pastoureau (eds.,) The Bible and the Saints (Paris, 1994). 
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îngerilor în plan cosmologic este un subiect epuizat sau mai bine spus demodat, mai bine spus un subiect care nu are 
semnificaţii actuale. Puţini oameni de ştiinţă şi cosmologi mai recunosc un rol al îngerilor sau o semnificaţie a lor în 
plan real . 88 De mai multe ori îngerii sunt consideraţi un fel de „subiect rezervat celor mici” fără să aibă semnificaţii 
pentru cosmologie. Acest lucru nu este adevărat fiinsdcă nu este prezentată real problema cosmologică în toţi 
parametrii ei. Prin urmare este necesar un studiu transdisciplinar pentru a înţelege rolul cosmologic al fiinţelor 
nevăzute. An putea spune astfel că din punct de vedere cosmologic lumea angelică are puternice semnificaţii 
hermenutice ei trebuind fi înţeleşi în termeni profunzi şi nu termeni lipsiţi de înţeles . 89 Este astfel necesar în cosmologia 
modernă o reîntoarcere la bazele tradiţionale ale cosmologiei tradiţionale antice a Bisericii în care lumea nevăzută este 
îngemănată cu lumea văzută. Este necesar prin urmare această reactulizare a îngerilor şi a puterii lor faţă de lumea 
văzută. 
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IMPLICAŢIILE CONTEMPLATIVE ALE COSMOLOGIEI 



Starea de contemplaţie este cea care ne poate arăta începuturile cosmologiei . 90 Dacă vrem să aflăm motivele 
profunde ale existenţei cosmosului trebuie trebuie să ajungem la contemplaţie. Contemplaţia este un termen care 
provinde din cuvântul rădăcină latin templum (şi din grecescul temnein care înseamnă a diviza) şi înseamnă a separa 
ceva de mediul natural şi de a îl include într-un anumit sector. Contemplaţia este traducerea latină a termenului grecesc 
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theoria . 91 în vremurile contemporane nu prea mulţi dintre noi mai cred că pot ajunge la o înţelegere superiaoră a 
cosmosoului şi a raţiunilor din el prin contemplaţie . 92 

„Viaţa contemplativă este construită pe intorespecţie şi pe raţiune. Posesorul contemplaţiei ajunge la un fel de a 
acţiona neaşptetat şi spontan. El poate ajunge la un cod moral privind la infonnaţie şi poate ajunge astfel a concluzii 
logice; apoi el analizează toate aspectele vieţii sale morale şi le aliniază unui cod moral. Această aplicaţie în face pe 
contemplator mult mai viu şi îl aliniază la codul moral, spre deosebire de cineva care aţionează liberal. Când 
acţionează, acţiunea lui intensă are o mare potenţialitate. în Etica Nicomahică, Aristotel, discută bunătatea vieţii 
contemplative şi implicaţile ei dedicate unei vieţi a rugăciunii. El şi-a derivat filosofia lui din Platon - care în Apologia 
lui, a discutat importanţa raţionalităţii şi a ilustrat consecinţele unei culturi care a subminat contemplaţia. Din nefericire 
şi lumea noastră a subevaluat contemplaţia; astfel că numai intelectuali ocazionali riscă dezaprobarea lumii şi vieţuiesc 
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după raţiune. Raţiunea este crucială vieţii contemplative. Fără raţiune, „contemplaţia” nu ar avea nici un beneficiu ci ar 
fi un fel de şedere şi ar exista numai un progres din accident. Cu cât un ajunge la raţionalitate cu atât viaţa lui se 
îndumnezeieşte; acceptarea raţionalităţii este baza vieţii contemplative .” 93 

Este un fapt universal recunsocut că numai prin viaţa contemplativă ne putem ridica la o înţelegere superioară a 
„raţiunilor” sau a raţionalităţii din cosmos ca să îl parafrazăm pe Maxim Mărturisitorul. în acest sens trebuie să aducem 
în prim plan că în general concepţia ortodoxă referitoare la cosmos se bazează pe o exprimare a realităţilor necreate ale 
lumii nevăzute. „în secolul doi după Hristos, teologia comunităţilor creştine v-a cunoaşte două dezvoltări specifice şi 
contradictorii. O primă dezvoltare este legată de cea a teologiei apologeţilor (ea v-a fi continuată ulterior de 
reprezentanţii Bisericii alexandrine). Plecând de la tradiţia comunităţilor apostolice, de la apologetica iudaică 
întreprinsă în secolul I de către Filon din Alexandria şi de la renaşterea platonică a epocii imperiale (sub forma aşa 
numitului medioplatonsim şi neoplatonism), apologeţii vor încerca să interpreteze pentru prima dată creştinsimul ca şi o 
viziune generală asupra lumii. Potrivit acestei interpretări, credinţa creştină reprezenta suma Raţiunii dumnezeieşti care 
guvernează întregul cosmos. Teologia apologeţilor v-a asimila problematizarea specifică filosofiei antice din epoca 
imperială; aceasta era axată pe stabilirea unei sinteze între filosofia stoică cu dominantă cosmologică şi cu o accentuare 
a imanenţei dumnezeieşti în totul cosmic, pe de o parte şi filosofia platonică cu dominantă teologică şi axată pe 
transcedenţa negativă radicală a Unului dumnezeiesc şi imanenţa pozitivă a pluralităţii cosmice reprezentată de ideile 
sau de prototipurile ideale transecendente ale realităţilor multiple. în platonism acestea alcătuiau un cosmos inteligibil 
de sine stătător, principala inovaţie a medioplatonsimului fiind acea că ideile dumnezeieşti vor devenii (sub infleunţa 
aristotelismului) gânduri ale intelectului dumnezeiesc (Albinus, Varo ).” 94 

în mare trebuie să ne dăm seama că teologia ortodoxă a vorbit de posibilitatea unei cosmologii orientate pe 
temelii profund religioase. Religia este cea care ne pune intr-un punct de înţelegere deplin cosmologic a existenţei 
universului. Universul şi-a întemeiat existenţa pe voinţa lui Dumnezeu . 95 Dumnezeu este cel care a conferit un sens 
profund cosmologiei. Raţiunea ultimă a cosmosului este înrădăcinată în existenţa lui Dumnezeu. Dumnezeu este cel 
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care este cauza contemplativă a tot ceea ce există. Este prin urmare necesar să medităm mai profund la existenţa 
cosmosului prin contemplaţie. 

„Spaima căderii din Dumnezeu, în care am crezut, este mare. Ajungem negreşit sa încercam o strângere de 
inima în ceea ce ne priveşte. Toate, cu care noi ne socoteam îmbogăţiţi în trecut, le aruncăm şi devenim astfel dezgoliţi 
de toate legăturile noastre pământeşti şi de cunoştinţe şi chiar de voinţa noastră. Astfel, devenim săraci, ne “epuizam”, 
facem experienţa chenozei. Desigur, cea mai grea încercare consista în faptul ca, în pofida nemăsuratei noastre 
încordări de a rămâne credincioşi lui Dumnezeu, suferim perioade de părăsire din partea lui Dumnezeu. Sărăcia 
duhovnicească, unindu-se cu părăsirea lui Dumnezeu, ne afunda în deznădejde. Ni se pare că asupra noastră atârna un 
oarecare groaznic blestem. Noi putem suferi în toate planurile fiinţei noastre: cu duhul, cu mintea, cu inima, cu trupul. 
Tocmai în asemenea momente în faţa duhului nostru se înfaţiseaza revelaţia biblică privitoare la căderea omului în 
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tragismul ei autentic şi atunci, credinţa în Hristos, în iubirea lui Hristos ne sugerează să ne predăm, pe cât se poate, unei 
depline pocăinţe. Cu cât mai profundă va fi pocăinţa noastră, cu atât mai mult se va descoperi în faţa noastra şi 
adâncimea existenţei noastre, care mai înainte era ascunsă de noi înşine. Dându-ne seama lămurit de deznădăjduită 
noastră situaţie, vom începe sa ne urâm aşa cum suntem. 

în felul acesta se săvârşeşte curăţirea noastră de acel “blestem” (Fac. III, 14-19) prin moştenire; pe o astfel de cale, 
treapta, pătrunde în noi de data aceasta o nouă energie necreată: noi ne împărtăşim cu Fiinţa lui Dumnezeu. Atunci 
apare Lumina lui Dumnezeu şi ne cuprinde; Duhul Adevărului, care de la Tatal purcede şi care în Fiul odihneşte, 
coboară în inimile noastre ca Mângâietor: “Fericiţi cei ce plâng, ca aceia se vor mângâia” (Matei. V, 4). întorcându-ne 
în nimic, noi devenim un “material” din care este propriu Dumnezeului nostru să creeze. El şi nimeni altul a descoperit 
pentru noi această taină. Dându-ne în sfintele Lui mâini şi resimţind în noi înşine procesul Lui creator, înţelegem cum 
mintea noastra nu poate cuprinde tot ce ni se trimite de sus: sunt lucruri pe care ochiul nu le-a văzut, la inima noastră nu 
s-au suit (I Cor. II, 9)... 

Pentru a renaşte în Dumnezeu, în frumuseţea duhovnicească cea dintâi este necesar sa ne conducem după învăţătura 
Evangheliei. Numai o credinţa puternică Hristos este Dumnezeu Atotţiitorul ne va ajuta sa ne menţinem "pe piatra 
neclintită a poruncilor Lui". în aceste condiţii răsare o grea luptă cu toate cele ce am agonisit în căderea noastră. 
Credinţa că Hristos este unicul adevarat Mântuitor al omului, nu ne va îngădui să cădem de la El, când va veni 
neprevăzutul proces al purificării noastre de “bogatia” păcătoasă.” 96 
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96 Sofronie Saharov, Mistica vederii lui Dumnezeu, (Bucureşti, 1995). “Prin sinteza dintre catafatic şi apofatic care ţine de dubla metodologie a 
Părinţilor Bisericii, teologia ortodoxă evită două pericole care au surprins teologia apuseană: pe de-o parte evită orientarea teologiei doar spre 
studierea celor create, în sfera cărora va căuta să identifice pe Dumnezeu cu atributele Sale, transformându-L astfel într-o mărime naturală, 
matematică, care ar duce uşor spre ruptura dintre fizic şi metafizic, profan şi sacru, iar pe de altă parte, evită părăsirea realităţii create singura 
pentru care există şi are loc împletirea dintre exprimabil şi inefabil, creat şi necreat. Teologia apuseană adoptă aceeaşi metodă pe care o 
folosesc ştiinţele profane, acceptând că obiectul de cunoaştere al teologiei avea aceleaşi însuşiri cu al celorlalte ştiinţe. Plecând de la aceste 
considerente, între teologie şi ştiinţă nu există un conflict adevărat, ci doar unul aparent care are la bază cauze istorice, cauze metodologice care 
ţin în ultimă instanţă de poziţii subiective şi problema depăşirii competenţelor. între raţiune şi credinţă, între raţiune şi mistică nu există 
opoziţie, ci interdependenţă, raţiunea şi credinţa, coexistând în procesul cunoaşterii şi fiind complementare. Raţiunea este o parte a cunoaşterii 
integrale în timp ce credinţa este o realitate mai cuprinzătoare, incluzând şi alte criterii de cât cele ale raţiunii. Teologia ortodoxă nu cunoaşte o 
cale a cunoaşterii şi o cale a iubirii, cunoaşterea înseamnă iubire, iar iubirea face posibilă cunoaşterea. De asemenea, teologia ortodoxă leagă nu 
numai cunoaşterea de iubire, ci şi viaţa şi adevărul, care nu se pot concepe în afara spaţiului iubirii. Ştiinţa văzută din perspectiva raţiunii 
autonome, fără credinţă, se învârte în jurul misterului, a tainei, fără să o poată întrezări. Dacă determinismul cosmologic din secolul al XlX-lea 
a făcut ca lumea să fie considerată o maşină - lucrurile există în ele însele şi sunt legate între ele prin legi exterioare - în noua teorie a 
universului, elaborată în ultimele decenii de ştiinţă, se trece la o concepţie energetică a lumii bazată pe ideea de relaţie reciprocă. Cu toate 
acestea, în perspectiva unei viziuni holistice pe care ştiinţa o doreşte să o dobândească despre lume, unii oameni de ştiinţă se orientează spre 
doctrinele şi sistemele de gândire orientale şi păgâne şi nu spre aspectele fundamentale ale teologiei creştine patristice. Altfel spus perspectiva 
cartesiană care a dus la supralicitarea intelectului, nu este înlocuită cu perspectiva răsăriteană asupra cunoaşterii structurată pe relaţia dintre 
catafatic şi apofatic, raţionalitate şi taină, ci cu perspectiva orientală păgână şi panteistă. Nu mai este îmbrăţişată spiritualitatea răsăriteană 
situată dincolo de o mistică panteistă sau deistă, ci diferitele spiritualităţi orientale care primesc chiar statut ştiinţific şi social permanent. 
Materia nu este numai concentrare de energie, ci şi concentrare de raţionalitate iar raţionalitatea internă a cosmosului care implică modul 
antinomic de a fi al întregii realităţi, crează premisele unui dialog între ştiinţă şi teologie, raţiune şi mistică, Dumnezeu şi om. în noua 
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Este necesar să vem astfel cosmologia din punct de vedere al contemplaţiei. Am putea spune astfel că Filocaliile 
pun cumva bazele unei astfel de cosmologii. Filocaliile pun bazele unei astfel de viziuni cosmologice meditative a 
universului în care trăim. Această cosmologia este baza reală a existenţei cosmosului. Cosmosul poate fi privit şi din 
punctul de vedere al cosmologiei contemplative. Contemplaţia este necesară astfel dincolo de precizia datelor 
ştiinţifice. Este necesar să avem o viziune contemplativă a cosmologiei şi a ceea ce poate decurge din ea. 

“Există un proces înspre îndumnezeire care este consecinţa directă a dialogului care există între raţiunea umană 
şi Raţiunea dumnezeiască, în şi prin intermediul creaţiei, care este plină de raţionalitate. Cunoaşterea tot mai nuanţată şi 
mai profundă a lumii seamănă cu o scară, scara Raiului, pe care omul urcă spre o tot mai profundă cunoaştere a lui 
Dumnezeu. A evalua şi a cerceta materia doar la nivelul simţurilor şi prin intermediul unilateral al raţiunii înseamnă a 
dezbrăca realitatea lumii de adevărata ei profunzime care constă în prezenţa unui sens şi a unui scop în ea. De aceea 
contemplaţia, are un rol fundamental în descoperirea raţionalităţii creaţiei existând în acest sens o relaţie atât între 
contemplaţie, raţionalitatea creaţiei şi Dumnezeu, cât şi între contemplaţie şi îndumnezeire. Raţiunea şi contemplaţia nu 
se exclud, contemplaţia fiind un raţionament sau o serie de raţionamente în desfăşurare care totuşi au un sens necuprins 
în ele, care fac pe om capabil să înainteze de la cunoaşterea lui Dumnezeu din făpturi, la cunoaşterea directă a lui 
Dumnezeu. Dată fiind legătura interioară între raţiunea umană şi raţionalitatea cosmosului, legătură care îşi are 
fundamentul ultim în Raţiunea supremă a Logosului dumnezeiesc, raţionalitatea lumii poate fi înţeleasă atât din 
perspectiva omului cât şi din perspectiva lui Dumnezeu. Astfel, trebuie să distingem, pe de-o parte între raţiunea 
lucrurilor şi cunoaşterea acestora prin raţiunea umană în sensul strict, iar pe de altă parte între sensurile lor şi 
înţelegerea lor intr-un continuu progres printr-un act cunoscător mai sintetic şi mai direct numit intuiţie. Din această 
perspectivă putem spune că există două planuri ale raţionalităţii creaţiei: unul care poate fi sesizat prin capacitatea 
raţională a minţii omeneşti şi altul, mai profund, care este sesizat prin intuiţie. Altfel spus, primul nivel e material şi 
sesizat de raţiunea analitică şi care trebuie să conducă mai departe la sensurile adânci ale lucrurilor pe care omul le 
poate intui, aşa încât între raţiunea strictă şi intuiţie nu există o prăpastie de ordin gnoseologic. In acest context, 
raţionalitatea internă a creaţiei pune în evidenţă atât transcendenţa lui Dumnezeu faţă de creaţie cât şi imanenţa Sa, 
creându-se astfel premisele relaţiei dintre raţiune şi mistică în procesul cunoaşterii lumii şi implicit a Creatorului ei. 
Aspectul divin sau supranatural al lumii dat în energiile necreate şi aspectul natural al lumii manifestat în energiile 
create şi în raţionalitatea internă a creaţiei arată faptul că lumea este raţionalitate şi taină în acelaşi timp. Teologia 
ortodoxă având ca bază şi model teologia patristică, pune în evidenţă cu o forţă deosebită prezenţa energiilor divine 
necreate, în cadrul creaţiei, depăşind astfel pe de-o parte dualismul gândirii greceşti - de care se mai resimte încă, o 
parte a teologiei creştine - dintre lumea sensibilă şi lumea inteligibilă, dintre spirit şi materie, iar pe de altă parte, 
evitând opoziţia dintre raţiune şi mistică în procesul cunoaşterii lumii şi a omului. Plecând de aici, teologia răsăriteană a 
avut întotdeauna ca şi deziderat să transfigureze în Hristos şi în Biserică, prin puterea Sfântului Duh, omul şi cultura sa, 
transfigurarea sau dezintegrarea creaţiei, nefiind altceva decât consecinţe ale alegerii libere a omului între două 
cosmologii care implică două destine ale creaţiei şi care au drept tipologie paralela Adam-Hristos: cosmologia teonomă 
şi cosmologia autonomă .” 97 Prin urmare trebuie să spunem că există mai multe nivele ale cosmologiei. Unul dintre ele, 
un nivel superior este cosmologia contemplativă . 98 Dar trebuie să spunem că există şi contemplaţii degenerative 
referitor la contemplaţie. Este vorba de contemplaţiile cosmologice de genul celei pe care a avut-o Moise când a scris 

reprezentare a lumii, noţiunea raţionalului a devenit sub forţa realităţii, complexă şi antinomică, obişnuindu-se să unească principiul distincţiei 
şi al unităţii în înţelegerea realităţii, înţelegând totodată că pluralitatea nu sfâşie unitatea şi unitatea nu anulează pluralitatea, pluralitatea fiind 
interioară unităţii şi unitatea manifestându-se în pluralitate. Prin relaţia echilibrată dintre raţiune şi mistică, teologia ortodoxă evită atât 
„apofatismul total” cât şi exacerbarea şi autonomizarea raţiunii, privind într-o unitate neconfundată, teologia şi iconomia, creaţia şi mântuirea, 
eshatologia şi istoria şi facilitând dincolo de orice dualisme întâlnirea personală dintre Dumnezeu şi om.” 
http://www.unibuc.ro/studies/Doctorate/IOJA%20CRISTINEL%20- 
%20Ratiune%20si%20mistica%20in%20teologia%20ortodoxa/Rezumat.doc. 

97 http://www.unibuc.ro/studies/Doctorate/IOJA%20CRlSTINEL%20%20Ratiune%20si%20mistica%20in%20teologia%20ortodoxa/Rezumat.d 

oc. 

98 http://www.romfest.org/rost/nov-dec2004/lumina.shtml. 



37 




Vechiul Testament sau alţi scriitori religioşi care au pus la baza viziunilor cosmologice religia şi nu ştiinţa." 
“Distingând sufletul de materie (trup) şi reducându-1 la puterea intelectivă, la conştiinţă şi la adevăr (opţiune 
împărtăşită de Rene Descartes 100 ), Augustin a încercat, mai departe, interiorizarea lui Dumnezeu, considerând - 
plotinian - că însuşi Dumnezeu-Logosul este acel adevăr şi acea lumină care, mai lăuntrică decât şinele cel mai profund 
al omului, interior intimo meo, cum spune el, rămâne totuşi superioară conştiinţei. Dumnezeu însuşi este sursa 
transcendent-imanentă a adevărului, cel care vorbeşte în calitate de “cuvânt interior” conştiinţei 101 , şi prin aceasta cel 
care certifică rezultatele actului de cunoaştere (prin care omul însuşi se validează, conştiinţa sa). 

Astfel, dacă conştiinţa rămâne adesea afară, foris, în actul cunoaşterii, al autovalidării, rătăcind dincolo de orice sper 
printre obiectele contemplate - ceea ce înseamnă: fără a se afla pe sine în lucrurile privite -, Dumnezeu, izvorul transcen 
(deci, superior) al oricărei certitudini, e înăuntru, intus, conducând-o către înţelegere, aşa cum se întâmplă chiar şi atunci ( 
omul îl caută pe Dumnezeu, care este obiectul prin excelenţă. De aceea omul trebuie să-i ceară lui Dumnezeu, precum ir 
Augustin, să fie călăuzit înapoi, înăuntru - în el şi în Dumnezeu (in me redeam et in te) 102 . Iar a ajunge înăuntru este a 
relaţie nemijlocită cu Dumnezeu, ceea ce înseamnă a-1 înţelege ( comprehendere ), pentru că Dumnezeu este intelligibilis m . 

Dar cum este posibil ca omul să ajungă la înţelegerea lui Dumnezeu? De vreme ce sufletul - cel puţin în scrierile de 
tinereţe ale fericitului Augustin - este de esenţă divină, participând direct/ontic la Dumnezeu (plotinian, iarăşi), şi pentru 
că ideile lucrurilor par a subzista în esenţa divină ca perfecţiuni sau atribute, contemplarea acestora şi a sufletului 
înseamnă vederea firii divine, beata visio, şi prin aceasta înţelegerea lui Dumnezeu. El afirmă răspicat: “a-1 vedea pe 
Dumnezeul inimii [ie., care locuieşte în suflet] înseamnă a-1 înţelege pe Dumnezeu” ( animae deum videre, hoc est dewn 
intelligere) m . 

Sufletul, mintea se exercită firesc numai prin cele trei virtuţi teologice şi numai prin ele “poate să-l vadă pe 
Dumnezeul său, adică să-l înţeleagă”, afirmă repetat Augustin. Şi îmi apare clar, dincolo de subtilele exegeze ale 
comentatorilor, că pentru el contemplaţia nu mai înseamnă bucuria negrăită a întâlnirii, a comuniunii, ci deplina 
cuprindere, anexare intelectuală - epuizare prin reprezentare - a celui integral înţeles. Aceasta cu atât mai mult, cu cât 
în lista virtuţilor teologice, a treptelor desăvârşirii, iubirea este înlocuită de Augustin cu scientia, fapt evident, spre 
exemplu, în rugăciunea de la începutul Solilocviilor, unde apare şi o separaţie între cele trei trepte, autonomizarea 
lor:“Dă-mi credinţa [fidem], dacă cei care se îndreaptă spre tine te află prin credinţă; dă-mi virtutea [virtutem], dacă 
prin virtute [te găsesc cei ce te caută]; dă-mi ştiinţa [scientiam], dacă prin ştiinţă [poţi fi găsit]” 105 . Fericirea veşnică este 
pentru Augustin satisfacţia de a fi obţinut suprema certitudine a ceea ce este Dumnezeu 106 , comprehensiunea totală. De 
fapt, dincolo de târzia retractare 107 , el consideră că sufletul este deja fericit, de vreme ce îl înţelege pe Dumnezeu” ( deo 
intellecto anima iam beata sit). Această fericire nu propune şi o explorare, o învăluire personală, un vis-â-vis al 
comuniunii cu Dumnezeu, ci “bucuria simplă” (în termenii lui Noica) a aventurii intelectuale, îndreptăţirea actului de 
cunoaştere, validarea capacităţii umane de înţelegere, prin exersarea asupra obiectului ideal-Dumnezeu: “ceea ce 
urmează reprezentării [aspectum] este chiar vederea lui Dumnezeu [ visio dei ], care e confirmarea reprezentării, fără ca 



99 Jhan Robbins şi David Fisher Tranquility Without Pills - AII about Transcendental Meditation (Calm fără pastile - meditaţia transcendentală 
de la A la Z), Peter H. Wyden, Inc; N.Y.,1972. 

100 Descartes afirmă, în bună tradiţie augustiniană: “am înţeles că sunt un lucru sau o substanţă a cărei întreagă natură sau esenţă constă în faptul că 
gândeşte [consistit ut cogitem ]” ( Expunere despre metodă 4, ed. trilingvă, Paideia, 1995). 

101 Cf. Confessiones, XI, 9. 

102 Cf. Confessiones, X, 27; Soliloquia, II, 6, 9 (de altfel, dacă Dumnezeu nu ar fi înăuntru, omul nici nu ar putea exista; cf. Confessiones, I, 2). 

103 Cf. Soliloquia, I, 7, 14 şi 8, 15. Pentru sfântul Maxim, Dumnezeu nu este inteligibil, astfel încât existenţa sa nu poate fi demonstrată discursiv (cf. 
Capitole despre theologie şi oikonomia întrupării Fiului lui Dumnezeu, I, 8-9). 

104 Ibidem, I, 7, 14 (cf. Retractationes, VIII, 2). Despre platonismul gnoseologiei augustiniene, Noica, pp. 141 şi 149-150. Pentru Augustin, nu doar ii 
lui Dumnezeu se află în om, ci şi elementele ştiinţelor, care, o dată conştientizate şi ordonate, permit cunoaşterea lui Dumnezeu (Cf. Confessiones, ~X 
H). 

105 Soliloquia, I, 1,5. 

106 Aceeaşi notă în celebra rugăciune a lui Anselm (din Proslogion 2): “Doamne, tu, cel care dai înţelegerea credinţei [qui das fidei intellectum\, fa-rn 
pe mine să înţeleg, atât cât ştii că e de folos, că eşti cum te credem şi că eşti cel în care credem [quia es sicut credimus, et hoc es, quod credimus ]”. 
107 Cf. Retractationes, II; V, 2. 
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aceasta să însemne că reprezentarea ar înceta, ci doar că [privirea] nu mai poate avea altceva - mai presus de aceasta 
[de reprezentare] - la care să privească [identitatea reprezentării cu realitatea!]. Or, raţiunea care a ajuns la ţinta propusă 
[ad fînem suum ] e intr-adevăr virtutea perfectă [perfecta virtus ], după care urmează viaţa fericită [quam beata vita 
consequiturY ,m .V irtutea nu este, astfel, o valoare a comuniunii, a experienţei întâlnirii; nu are funcţie ekstatică (aşa 
cum nu are nici în cazul discursului evagrian). Este receptarea directă şi intelectualistă - de vreme ce sufletul se rezumă 
la capacitatea intelecţiei - a realităţii divine. Faptul rămâne evident în definirea virtuţii ca “reprezentare corectă şi 
perfectă”, aspectus rectus atque perfectus, căreia îi urmează în mod nemijlocit vederea, visio. Consolidată prin virtute 
sau rectificată prin credinţă, raţiunea, “privirea sufletului”, aspectus animae, produce în intelect comprehensiunea celui 
privit. Rezultatul actului cognitiv este doar confirmarea imaginii, a reprezentării pe care intelectul o conţine aprioric 109 , 
fără a mai fi vorba şi de o confirmare experimentală (de vreme ce “virtutea” nu presupune o asceză preliminară 
întâlnirii personale). Acesta este motivul pentru care în concepţia fericitului Augustin cele trei trepte ale desăvârşirii 
sunt enunţate astfel: fides, virtus, scientia 110 . Pe lângă separarea acestora, sesizată supra, se observă inversarea primelor 
două, faţă de schema orientală în care transfigurarea simţurilor, a modului făptuirii (despătimirea), precede 
contemplaţiei curate. De asemenea, este evident că îndumnezeirea omului ( theosis sau theologia) este înlocuită în 
discursul augustinian intelectualist cu scientia, ca şi când Dumnezeu ar fi de ordinul obiectelor demonstrabile 
(inteligibile), al certitudinilor conştiinţei, supunându-se cuminte rigorilor minţii noastre. De altfel, Augustin spune clar 
că, Dumnezeu fiind perfect inteligibil, intelligibilis nempe deus est, contemplaţia e perfecta înţelegere 111 . Dacă acest 
efort se rezumă numai la priza intelectuală, nu se mai poate vorbi, corelativ, nici de o desăvârşire a omului, ca 
transfigurare sau îndumnezeire, prin experienţa cunoaşterii teologice. Afirmând posibilitatea vederii directe/înţelegerii 
intelectuale a lui Dumnezeu, de o parte, dispreţuind şi reprimând simţurile, de alta 112 - practic, perspectiva augustiniană 
este similară celei gnostic-origeniste: trupul, sediul celor senzuale, ista sensibilia, este o cuşcă, cavea, pentru suflet -, 
fericitul Augustin a ajuns la ignorarea legăturii organice între contemplaţie şi asceză (de unde, posibil, mai târziu, 
separarea ordinelor călugăreşti apusene în contemplative şi active). Suprema virtute rămâne apropierea intelectualistă 
{Soliloquia, I, 6, 13). De aici până la dubiile şi certitudinile cartesiene nu-i decât un pas, însă acesta s-a făcut cu preţul 
renunţării la înţelepciunea vieţii în Hristos. “Existenţialismul” atât de invocat de comentatorii gândirii augustiniene 
pare mai mult o mostră de pietism, de trăire emotivă. Perspectiva existenţială a îndumnezeirii omului avea să fie 
recuperată, paradoxal, de reformatori, cum este cazul lui Zwingli şi Luther” 113 . 

Putem spune că mulţi teologi reformatori şi-au adus aportul lor la consolidarea unei cosmologii religioase în 
ultimele secole ale existenţei acestei ştiinţe. Aportul lor nu poate fi trecut cu vederea. 114 Prin urmare trebuie ca în 
cosmoloigie să trecem de al aspectul fizic şi ştiinţific la cel religios sau contemplativ. 115 Este prin unnare vnecesar să ne 
ridicăm la o cunoaştere superioară a cosmosului în care trăim. Cosmologia este doar o treaptă de început pentru a 

'^Soliloquia, I, 6, 13. Premisele acestei concepţii sunt antropologice. Omul augustinian nu este străin de Dumnezeu, ci conform cu Dumnezeu, fiind 
creat după chipul şi asemănarea lui (I, 1, 14). Adevărul există simultan în Dumnezeu şi în sufletul omului (II, 18, 32). De aceea, a mă cunoaşte pe mi 
este a-1 cunoaşte pe Dumnezeu: qui se ipse novit, agnoscit (te) (I, 1, 14). 

W9 Ibidem , I, 6, 13. Platonismul ideilor înnăscute şi al rememorării apare de asemenea la Anselm şi la Descartes, în demersul comun de certificare a 
datelor conştiinţei. Iarăşi comună pentru toţi trei, credinţa că aceste idei sunt sădite de Dumnezeu (“punctul de încopciere” cu tema iluminării). 

110 Cf. Soliloquia , I, 1, 5. 

111 Soliloquia , I, 8, 15 şi 7, 14. 

112 Cf. Soliloquia, I, 1, 5; 6, 12, pentru înţelegerea intelectualistă a lui Dumnezeu, respectiv I, 3, 8; 14, 24, pentru dispreţuirea simţurilor. 

113 Un cercetător al operei lui Zwingli observă că acesta extrage din întruparea Fiului lui Dumnezeu concluzia posibilităţii “asumării noastre în 
firea divină” (“El a devenit om astfel încât prin har ne putem transforma cumva în dumnezei”; cf. W. P. Stephens, The theologv of Huldrych 
Zwingli, Clarendon Press, Oxford, 1986, p. 112). Prof. univ. Martin Hauser, căruia îi sunt dator pentru această referinţă, susţine că recuperarea 
de către Zwingli a doctrinei îndumnezeirii este explicabilă prin faptul că a frecventat copios scrierile Părinţilor răsăriteni. Despre tema 
îndumnezeirii în gândirea lui Luther, cf. Karl Christian Felmy, Dogmatica experienţei ecleziale. înnoirea teologiei ortodoxe contemporane, 
Deisis, 1999, p. 202. http://www.geocities.com/dorucostache_web/docs/Fericitul_Augustin_sau_Justificarea_teologica_a_mintii.doc. 

http://fmdarticles.eom/p/articles/mi_m2465/is_l_30/ai_59520591/pg_5. Gabriela Roxana Carone, Plato's Cosmology and its Ethical 
Dimensions, Cambridge University Press, 2005. : Short-wave Radio Propagation Correlation with Planetary Positions, by J. H. Nelson. RCA 
Review (Princeton N. J.) March 1951. Influence of Planetary Configurations Upon the Frequency of Visible Sunspots, by F. Sanford, 
Smithsonian Institution, Washington D.C., 1936. 
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ajunge la contemplaţie. Chiar şi în modele cosmologice contempoame se resimte această tedinţă de a intra în sfera 
religioasă a contemplaţiei. 116 Prin urmare putem să de dăm seama că în cosmologie în plan ultim, cuvândul decisiv îl au 
concepţiile religioase referitoare la univers şi nu cele ştiinţifice după cum cred unii dintre savanţii din zilele noastre. 117 
Trebuie să spunem astfel că raportat la om universul este imens. Astfel că prin contemplaţie omul poate avea şansa să 
îşi menţină o stare de superioritate faţă de masele cosmice înconjurătoare care îl pot depersonaliza. 118 Numai prin 
contemplaţie putem ajunge să înţelegem bazele profunde ale universului. Astfel că prin intennendiul contemplaţiei s-a 
vorbit în cosmologie de un porincipiu antropic: 

„primii descedenţei cărturari ai Principiului Antropic au fost Barrow şi Tipler (1987), în jurul anului 500 mai 
înainte de Hristos. Oricum în ceea ce priveşte probelema ştiinţei, putem merge înapoi numai până la anul 1974 când 
Igor Karachentsev şi Brandon Carter au arătat, deşi principiul copernician a fost accpetabil, că avea nevoie de o 

115 http://arxiv.org/ftp/arxiv/papers/0707/0707.3351.pdf. William James, Pragmatism, WORKS OF WILLIAM JAMES (Cambridge, MA: 
Harvard University Press, 1975). Bertrand Russell, The Problems of Philosophy (NY: Oxford University Press, 1959). J.O. Urmson. 
Philosophical Analysis: Its Development between Two World Wars (Oxford: Oxford University Press, 1956). Albert William Levi, Philosophy 
and the Modem World (Bloomington, IN: Indiana University Press, 1959). Wemer Jaeger. Aristotle: Fundamentals of the History of his 
Development (NY: Oxford University Press, 1948). Owen Barfield, Worlds Apart (Middletown, CT: Wesleyan University Press, 1963). Lionel 
Adey, C.S. Lewis' "Great War" with Owen Barfield British Columbia: University of Victoria [English Literary Studies Monograph #14], 1978). 
Owen Barfield, Poetic Diction: A Studs' in Meaning, 3rd ed. (Middletown. CT: Wesleyan University Press. 1973). 

15 C.S. Lewis. The Allegory of Love: A Study in Medieval Tradition (Oxford: Oxford University Press, 1958) (1936). Sri Anrobindo, The Life 
Divine, Centenary Edition (Pondicherry, India: Sri Aurobindo Ashram Press, 1972) (1935). Henry James. Jr. The Letters of William James 
(Boston: Atlantic Monthly Press, 1920). I, 190 citat John J. McDermott, ed., The Writings of William James (NY: Random House, 1967), xi. 
James and Royce, see Ralph Barton Perry, The Thought and Character of William James (Boston, MA: Little Brown, 1935). William James to 
Josiah Royce. citat in 'The Text of The Varieties of Religious Experience, in William James. The Varieties of Religious Experience, THE 
WORKS OF WILLIAM JAMES (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1985). F.H. Bradley, Appearance and Reality (Oxford University 
Press, 1930), (1893). 

A se vedea Bateson, Steps to an Ecology of Mind (NY: Ballantine Books, 1972), şi în Mind and Nature: A Necessary Unity (NY: EP. Dutton. 
1979). 

22 Harry T. Costello, "Recollections of Royce's Seminar on Comparative Methodology," The Journal of Philosophy, LIII (February 2, 1956, pp. 
72-73. Saul Bellow. NY: Simon & Schuster, 1987. James and Dewey, See John J. McDermott Culture of Experience. Richard Rorty, "That Old- 
Tirne Philosophy," The New Republic (April 4. 1988). Martha Nussbaum, "Undemocratic Vistas," The New York Review of Books, 34 (Nov. 
5). Martin Buber, land Thou, trans. Walter Kaufman (NY: Scribners, 1970) and The Prophetic Faith (NY: Macmillan, 1945). Alfred North 
Whitehead, Aims of Education (NY: Macmillan, 1945). Alfred North Whitehead: The Concepts of Nature (Cambridge, England: Cambridge 
University Press, 1964) (1920) şi Modes of Thought (NY: Free Press, 1938). Gregory Bateson, Steps Toward an Ecology of Mind (NY: Bantam 
Books. 1972). 
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„corectură ecologică.” Aceasta voia să spună că probabilitatea existenţei noastre în univers este extrem de redusă: 
localizarea galaxiei, rolul particular al galaxiei noastre, prezenţa apei şi a carbonului etc. Prin urmare posibilitatea că în 
univers mai pot exista alte forme de viaţă este extrem de scăzută. Localizarea unui observator conştient în univers este 
cât se poate de speicală, din cauza corecturilor ecologice, la principiul copernician .” 119 

In veacurile contemporane când umanitatea vrea să îşi definească când mai mult existenţa prin raportarea la 
ceea ce oamenii de ştiinţă denumesc „materialism” sau mediul social denumeşte „hedonism” se resimte din ce în ce mai 
mult necesitatea unei viziuni contemplative asupra cosmologiei. Numai bazele contemplative asupra viziunii asupra 
lumii ne pot conferii o viziune profundă asupra universului în care vieţuim. Lucrarea de faţă se voieşte o astfel de 
întreprindere redusă la limitele înţelegerii omului contemporan. 
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CONCLUZIE 



în rândurile de mai sus am analizat conceptul de cosmologie în câteva din ipostazele sale inedite. Este greu de 
făcut o raportare între cosmologie şi kenoză, două acte care propriu zis nu au nici un fel de legătură. Totuşi, trebuie să 
evidenţiem că nu putem înţelege cosmologia fără implicaţiile kenozei. înţelegând galaxiile şi modul în care 
funcţionează ele vom înţelege mai bine marile probleme de cosmologie . 120 Este necesar să privim cât se poate de în 
profunzime toate implicaţiile cosmologiei în lumea contemporană şi toate aspectele ei în planul profunzimilor, aceasta 
fiindcă cosmologia este ceva care depăşeşte limitele ştiinţifice. Ştiinţa prin sine nu poate oferii o explicaţie ultimă 
existenţiei cosmosului . 121 Prin unnare în cele din urmă cosmologia nu este o ştiinţă pur empirică ci una religioasă. Este 
o ştiinţă care se bazează mai mult pe principii religioase şi duhovniceşti. Cosmologia nu este la drept vorbind o ştiinţă 
ca şi matematica sau fizica. Cosmologia este mai mult decât orice o introspecţie în limitele apariţiei vieţii, a luminii sau 
a tot ceea ce există în lumea materială . 122 Lumea materială este o existenţă cosmologică. Ea se întemeiază pe actul 
smeririi kenotice a lui Hristos şi pe voinţa lui de a renunţa la mărirea Sa pentru a se descoperii în faţa omului chiar cu 
un chip cosmologic. Pentru cel care vede lumea materială ca şi produsul creaţiei lui Dumnezeu ultima particulă 
cunatică din materie este o sursă de inspiraţie cosmologică. Deci, nu trebuie să vedem începuturile cosmologice la o 
dată undeva îndepăratată de noi în tainic sau în mister. Sensurile cosmologice ale existenţei se descoperă mult mai uşor 
prin rugăciune şi prin viaţă ascetică decât prin introspecţie ştiinţifică . 123 Aceasta nu înseamnă că ştiinţa este ceva care 
trebuie ignorat. Ştiinţa îşi are rolul ei în viaţa duhovnicească şi în toate aspectele progresului îmbunătăţirii vieţii şi a 
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mediului înconjurător. Totuşi, trebuie să spunem că ştiinţa în sine nu poate oferii un răspuns cosmologic mulţumitor. 
Astfel că s-a vorbit de o aşa numită cosmologie practică .” 124 

„We like to think of our generation in this Information Age as the smartest and most knowledgeable that has 
ever lived. Yet most people in modern Western culture have no idea what our universe looks like or how to begin to 
think about the way we humans may fit into the cosmos. Every tradiţional culture known to anthropology has had a 
cosmology— a story of how the world began and continues, how humans came to exist, and what the gods expect of us. 
Cosmology made sense of the ordinary world by defining a larger context and grounding people’s sense of reality, their 
identity, and their codes of behavior in that grand scheme. Like modern Science, it embedded everydayness in an 
invisible reality: Modern Science explains by means of countless molecules; African cosmologies explain by means of 
countless spirits. Ordinary people in tradiţional societies accepted responsibility for maintaining the cosmos itself by 
ritually reenacting the creation stories for every generation. This is how they knew who they were. The absence of a 
cosmology was as inconceivable as the absence of language. Their pictures of the universe were not what anyone today 
would consider scientifically accurate, but they were true by the standards of their culture. Science undermined all 
tradiţional pictures of the universe in the Renaissance, centuries before it was in a position to create one of its own. A 
cosmology can only be taken seriously if it is believable, and after the scientific revolution our standards of 
believability were forever changed. For four centuries, scientific cosmology was not taken seriously because the ratio 
of theory to data was almost infinite. However, Science now appears to be closing in on an origin story that may 
actually be true — one that can withstand the most rigorous tests and will still be accepted hundreds of years from now, 
as Newton's theory remains valid for the solar system (within known limitations). This is the highest grade of truth 
possible in modem Science. Modern cosmology is in the midst of a scientific revolution. New instruments are 
producing the first detailed data about the distant universe. Since light travels at a finite speed, looking out in space is 
the same as looking back in time. We can now observe every bright galaxy in the visible universe, and even look back 
to the cosmic dark ages before galaxies had formed. In the patterns of the subtle temperature differences in the cosmic 
background radiation in different directions we are learning to read the Genesis story of the expanding universe. The 
resulting origin story will be the first ever based on scientific evidence and created by a collaboration of people from 
different religions and races all around the world, all of whose contributions are subjected to the same standards of 
verifiability. The new picture of reality excludes no one and treats all humans as equal. The revolution in scientific 
cosmology today may open the door to a believable picture of the larger reality in which our world, our lives, and all 
our cultures are embedded .” 125 

Prin unnare trebuie să spunem că totuşi, ştiinţa are anumite merite prin care se diferenţează în domeniul 
cunoaşterii de alte discipline ale cunoaşterii umane, dar ea rămâne totuşi, o ştiinţă care are originea în viaţa religioasă şi 
nu să spunem în “lumea fizică .” 126 Lumea fizică nu este deloc o lume care poate oferii răspunsuri concludente 
problemelor cu care se confruntă cosmologia . 127 Imanuel Kant a fost filosoful care a oferit bazele unie cosmologii 
“materialsite şi mecaniste .” 128 Acest fel de cosmologie nu se intersecta prea mult cu o viziune duhovnicească a materiei 
cosmice. Lumea cosmică era doar o reducere a originilor la materie şi la dependenţa de ea . 129 
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în orice caz, nimeni nu poate nega implicaţiile majore ale descoperirilor ştiinţifice moderne. Astfel că ne sunt 
oferite răspunsuri la mai multe taine ale cosmosului pe care umanitatea nu şi le putea imgina acum câteva mii de ani, 
cum ar fi de exemplu întrebările legate de soarta finală sau de destinul ultim al cosmosului . 130 Rezultatele cosmologice 
referitoare la acest subiect nu sunt de accord cu cele de oridin apocaliptic . 131 Prin urmare este necesar să vedem mai 
bine bazele “reale ale cosmologiei” ca provenining din lumea nevăzută, dcin lumea angelică după cum am arătat intr-un 
capitol precedent . 132 Prin urmare, excursul lucrării de faţă ţine să arate că temelia ultimă a existenţei umane din punct de 
vedere cosmologic ţine de planul religioas. Astfel că în veacurile moderne s-a vorbit de o “cosmologie a bucuriei .” 133 

în acest sens trebuie să vorbim de anumite forntiere ale cosmologiei . 134 Este necesar să ne dăm seama de 
implicaţiile generice ale cosmologie şi de funcţiile ei profunde. Cosmologia nu este o ştiinţă care o poate înţelege 
oricine în bazele ei profunde . 135 

„The scientist, although not necessarily the poet or the theologian, commences his study of the universe by 
assuming that the laws of physics which are locally measured in the laboratory have more general applicability. If 
experiment proves that this assumption is wrong, one then proceeds to explore generalizations of local physics. In this 
spirit, cosmology, the Science of studies of the universe, is developed by extrapolation of locally verified laws of 
physics to remote locations in space and time, which can be probed with modern astronomical techniques. In a theory 
of cosmology, simplicity is sought on sufficiently large scales. The successful theories in physics and mathematics are 
invariably the simplest, with the least number of arbitrary degrees of freedom. Postulating that Titan held up the 
heavens (where did he come from? Why didn’t he get bored? or sleepy?) requires many more ad hoc assumptions than 
the realization that the orbits of the planets in the gravity field of the sun suffice to stop them falling onto the earth like 
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so many shooting stars. Unlike other branches of Science, cosmology is unique in that there is only one universe 
available for study. We cannot tweak one parameter, juggle another, and end up with a different system on which to 
experiment. We can never know how unique is our universe, for we have no other universe with which to compare. The 
universe denotes everything that is or ever will be observable, so that we can never hope to glimpse another universe. 
Nevertheless, we can imagine other possible universes. One could have a universe containing no galaxies, no stars and 
no planets. Needless to say, man could not exist in such a universe. The very fact that our species has evolved on the 
planet Earth sets signilicant constraints on the possible ways our universe has evolved. Indeed, some cosmologists 
think that this may be the only way we can ever tackle such questions as why does space have three dimensions, or why 
does the proton have a mass that is precisely 1836 times larger than the electron? If neither were the case, we certainly 
would not be here. One can take the argument further: our actual existence requires the universe to have had three space 
dimensions and the proton mass to be 1836 electron masses. This conclusion is called the anthropic cosmological 
principie: namely, that the universe must be congenial to the origin and development of intelligent life. Of course, it is 
not an explanation, and the anthropic principie is devoid of any physical significance. Rather it limits the possibilities. 
There could be a host of radically different universes that we need not worry about.” 136 

Prin urmare este necesar ca să avem o viziune cât mai religioasă referitoare la marile adevăruri cosmologice. 137 
O viziune religioasă a unei cosmologii religioase implică un fel de cosmologie sacră. Coordonatele cosmologice exacte 
pot primii atribute sacrale. 138 
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On the surface, the idea of the Christian Trinity is not what would be developed using the Simple Model. It would 
appear that being a Christian could only be justified, logically, from currently known basics, if God incorporated into 

„The fundamental view of the universe presented in the Simple Model is very dififerent indeed, not only to that held by 
those who attribute no role in the universe to God, but also to those who argue, as Hawking has, that Science seems to 
have uncovered a set of laws which, within the limits set by the uncertainty principie, teii us how the universe will 
develop with time if we know its state at any one time . 6 In that view it is argued that the laws involved may have 
originally been decreed by God but that it appears that He has since left the universe to evolve and does not now intervene 
in it. The universe, with its laws, is regarded as a construction in which, by the nature of that construction, Divine 
intervention is not a possibility. In the Simple Model, the material universe is clearly not such a construction. God, in His 
continuing acts of creation, may most commonly follow an iniţial design which corresponds to how the universe would 
evolve from the iniţial conditions and according to the laws of the universe, including the uncertainty principie. 
Alternatively, it is quite conceivable that He may, on occasions, not limit Himself to the iniţial design, but to a broader 
design which incorporates into His continuing acts of creation, insertions of information which, for example, may be 
related to why we and the universe exist and as we do. These points, taken together, represent a major change in what 
should be considered possible. Furthermore, in the Simple Model, God creates us individually and would, one would 
think, be aware of the smallest details of our existence. These aspects of the Simple Model are so supportive of revealed 
religion that they could have important implications with respect to how people choose to live their lives.Much of what 
follows, in connection with religion, is speculative and very briefly explores the Simple Model's potenţial in that field. 

His continuing acts of creation, insertions of information indicating that there is in fact a Trinity. This is what Christians 
claim has occurred, but I won't take a position on that here. A Trinity does not necessarily require that there be at least 
three basic entities in Reality. This is because it is conceivable that the three Persons are the three primary forms in 
which the one God Head, present at every Simple, is manifested. In the context of the Simple Model there would, I 
believe, have to be a most fundamental reason why there would be more than one Person in the God Head, and the 
most fundamental possibility I can think of is that the three Persons may together provide in their interaction, an 
explanation of how it is that God is conscious. There are very interesting possibilities in the way the Simple Model 
appears to offcr an explanation of the Christian Eucharist In terms of a basic entity. As far as feasible I will use the form 
of language traditionally used by the Catholic Church when describing the Eucharist. I suggest that, possibly, all matter 
has as if s substance/inner reality Simples, each of which is the Father, because He is the Creator, and with the Simples 
being in various classes of arrangement according to the type of matter involved. Thus bread and wine, in their normal 
form, would each have as their substance Simples, each of which is the Father, and with the Simples in bread all being 
in one particular class of arrangement, and the Simples in wine in another. It is suggested that after transubstantiation 
the bread and wine would each have the class of arrangement of Simples that they had before but now each Simple in 
the arrangements is the Son, and so we no longer have what is normally the substance of bread and wine, though there 
is the appearance of bread and wine. To agree with tradiţional belief, the body, blood, soul and divinity of the glorified 
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Christ would have had to be manifested in the form of the Simples in the bread and wine. This would then appear to be 
in accordance with what was defined by the Council of Trent In 1551, which definition is believed by the Catholic 
Church to be an infallible statement.” 139 

Prin urmare am putea spune că din punct de vedere cosmologic la prima vedere nu există o legătură între 
kenoza Domnului şi existenţa cosmologică sau apariţia cosmosului în sine. Cosmosul este una dintre cele mai mari 
realităţi ale existenţei create. Existenţa cosmică este una dintre cele mai grele de definit. Din această cauză putem vorbii 
de un fel de aspect profund al cosmologiei care a derivat într-o înţelegere a kenozei ca şi bază a existenţei cosmice. 
Existenţa cosmică este cea care defineşte concomitant actul kenozei al smeririi de Sine a lui Hristos în faţa creaţiei 
întregi. 140 Cosmologia ne spune că sensul profund al înţelegerii ei se găseşte în existenţa kenozei a voinţei lui 
Dumnezeu de a aduce totul la fiinţă. Este destul de greu de conceput faptul că există o anumită tedinţă de regresiune a 
cosmologiei prin crearea unei cosmologii care nu se bazează pe actul religios, pe voinţa lui Dumnezeu. O astfel de 
cosmologie ne prezintă lumea înconjurătoare ca şi produs al hazardului, o lume care după expresia lui Petre Ţuţea vine 
din spre nicăieri şi merge spre nicăieri. 141 Prin urmare bayele profunde ale cosmologiei se pot substanţia în cele din 
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urmă în Hristos şi în existenţa Treimică. Ştiinţa 142 contemporană cu tot progresul ei a uitat să evidenţieze acest mare 
adevăr. Intre progresul ştiinţific în plan cosmologic şi între cel religios există o profundă discrepanţă şi neînţelegere. 
Bazele cosmologice ale existenţei universului se găsesc numai în Treime. O profundă cunoaştere comsologică ar trebui 
să ne apropie şi mai mult de Treime. O cunoaştere cosmologică care nu ne apropie de Treime este o cunoaştere eronată 
în cele din urmă, este o cunoaştere care nu ne poate duce în spre o înţelegere reală a ceea ce a fost creat şi adus în 
existenţă, cosmosul şi lumea înconjurătoare . 143 Unul din Treime a suferit în carne, unul din Treime a fost autorul 
actului kezozei. Prin urmare, El este Cel care stă la baza existenţei universului, a cosmosului . 144 Cosmosul se 
întemeaiză pe credinţa în voinţa Treimică, manifestată prin kenoza Fiului. Fiul este Cel care a voit ca tot ceea ce a fost 
adus în existenţă să fie creat. Căci atât a iubit Dumnezeu lumea că pe unul născut Fiul său F-a dat ca tot cel ce crede în 
El să nu piară ci să aibă viaţă veşnică,” spune Ioan. Grecescul “lume” în expresia de faţă este “cosmos.” Prin urmare 
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am putea spuen că Dumnezeu a iubit cosmosul. Preţul acestei iubiri a fost răstignirea kenotică a Fiului Său. Dumenzeu 
este Cel care a voit ca intr-un anume sens cosmosul şi cosmologia lui să aibă o valoare care să plece din sânurile 
dumnezeirii şi nu din alte surse de existenţă după cum susţineau gnosticii. 

Astfel că trebuie să vedem o legătură mai profundă între Treime şi cosmologie . 145 Cosmologia se întemeiază pe 
Treime, pe voinţa Sfintei Treimi de a crea. Treimea a voit ca universul să existe în forma actuală pe care o putem studia 
cu toţii. Prin urmare pentru a înţelege mai bine cauzele cosmologice ale existenţei cosmosului trebuie să ne apropiem 
mai mult de Treime. Există astfel două modalităţi de a vedea cosmologia: ştiinţiifcă şi una mistică. Cea ştiinţifică nu ne 
duce expres în spre Treime susţinând existenţa universului ca şi o entitate separată de Dumnezeu sau ca şi produsul 
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teoriei Big-bangului. Calea mistică în cosmologie ne duce la Treime şi ne-o arată ca şi pe singura creatoare a 
universului . 146 

„Following this approach, it can be asserted that the doctrine of the Trinity can challenge God-world dualism 
because of the manner in which divine transcendence and divine immanence are attributed to the Persons of the 
Trinity. In addition to this more tradiţional challenge to God-world dualism — an artefact of the second moment of 
time-awareness — possible theological consequences of the work of the holistic biologist Rupert Sheldrake are 
explored. These consequences reiate closely to the doctrine of the Incarnation. It is further explored how a Trinitarian 
understanding of creation can lead to a vision of the cosmos that does not hold Man to be the came of creation. In other 
words, the doctrine of the Trinity implies a cosmology that is non-anthropocentric. A Trinitarian cosmology is held to 
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